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LA EXPERIENCIA EN BERGSON
INTRODUCCION
Memos escogido como objeto de nuestro trahajo el tema de la 
experiencia en Bergson, porque desde que tomamos contacte 
con el autor, nos parecid muy interesante la intencidn pre­
sente en él, de construir una metaflsica positiva, que se- 
gûn sus presupuestos debia apoyarse en el mëtodo experimen­
tal.
Creemos que es una tarea ardua y dificil seguir la filoso­
fla bergsoniana a travês del tema de la experiencia, porque 
es un autor, rico, comp le jo y aunbigbb, no sistemStico te- _ 
niendo en cuenta un mëtodo lôgico, y el tema no tiene un 
concepto tan delimitado, como para estar seguro de que se 
habla de ël, siempre en el mismo sentido.
A pesar de todo, y quizâs por eso, nos ha interesado tratar 
de poner de manifiesto, si el intento de Bergson de apoyar - 
toda su filosofla en la experiencia y hacer de ella una 
ciencia estricta era posible y lo conseguia.
Queremos poner de manifiesto este intento, la riqueza de sus 
afirmaciones y segerencias, la creatividad de su doctrine y 
dejar para el final del trabajo, el juicio crftico que nos 
merece la obra de Bergson sobre este punto y sobre todo dar 
los elementos suficientes para que todo el que lea estas pë- 
ginas sea capaz de formarse una opiniôn documentada sobre el 
tema.
Somos conscientes de las dificultades, sobre todo por la am- 
plitud del tërmino de la experiencia y la utilizaciën que 
Bergson hace de ël, porque sus obras estân llenas de image- 
nes y tërrainos sugerentes, muchas veces tomadas en sentidos 
variados y distintos, porque su escritura es poëtica y peca 
en algunas ocasiones de falta de precision. Esto no siempre 
es asi. Junto a esto hay una erudiciôn profunda en Bergson
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y su documentaciôn es enorme.
No todôs los textos presentan la misma dificultad. En algu- 
nos creemos que la oscuridad se debe a la profundidad y al 
afân de llegar por la experiencia a la entrana de lo real, 
concretamente algunos textos de Materia y memoria como vere- 
mos después.
Hemos tratado de ordenar las ideas del mejor modo posible.
En algunas ocasiones tememos haber encajonado a Bergson; por 
no hacerlo, el gui6n y algunas partes del trabajo, podrân 
pecar de falta de orden estrictamente lôgico, pero asi cree­
mos responder mejor a la filosofla bergsoniana.
El trabajo estë centrado en la experiencia referida al campo 
del conocimiento, que podrlamos calificar de filosôfico en 
sentido clâsico, y un poco restringido para Bergson que con­
sidéra también filosofla la experiencia mlstica.
Puede ampliarse el tërmino, y serlan campos de investigaciôn 
interesantes la referenda a la experiencia en el arte, la 
moral y la mlstica.
Bergson extiende l;-i experiencia a es tos Smbitos de los cua- 
les desarrolla sobre todo la experiencia moral y la experien 
cia mlstica en Las dos fuentes de la moral y la religiôn, 
aunque haga alusiorics e otras obras.
La experiencia artrstica es algo intuido por Bergson a lo 
que se refiere de modo esporSdico a travês de sus escritos, 
sobre todo en La Rjsa una de sus obras menores.
El desarrollo de la tesis; La experiencia en el conocimiento, 
tiene la siguiente ^structura: estS dividida en cuatro par­
tes fundamentales.
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En la 1-parte, analizamos el eunbiente de la ëpoda que influ- 
ye en la filosofla de Bergson, centrândonos en los dos prime 
ros capitules,en los autores fundamentales que inciden en ël 
desde ângulos diverses y plurales; el filosôfico, cientlfico 
y psicolëgico.
En el capltulo III de esta parte, seguimos el recorrido he- 
cho por Bergson a travês de los autores clâsicos mâs impor­
tantes, a los que reconoce una influencia en su obra y sobre 
los que realiza una crltica, entre ellos, de un modo espe-- 
cial Kant.
lia parte 2- estS centrada en el estudio de la experiencia en 
general, mientras que en la 3- y 4- nos referiraos a los dos 
âmbitos fundamentales de la experiencia bergsoniana: la ex­
periencia interior y exterior.
Los capltulos de la parte 2- siguen un orden progrèsivo de 
profundizaciôn en el tërmino para llegar a centrar el conce£ 
to y poder alcanzar la importancia y caracterlsticas que tie 
ne en Bergson, aunque no lo logremos plenamente, a causa de 
la ambigùfedad con que es usado por el propio autor.
El capltulo I de esta parte, trata de poner de manifiesto la 
intencionalidad de Bergson, lo que mueve su obra: la élabora 
ciôn de una metaflsica positiva. Para entender lo que signi 
fica este intento, nos ha parecido necesario partir de una 
crltica de las metaflsicas anteriores, a las que pretende 
oponer la suya, y del concepto del mëtodo cientlfico, que 
trata de tomar como modelo.
El 2* capltulo trata de mostrar el concepto de experiencia 
en Bergson, viendo la evoluciôn de este concepto en autores 
anteriores a ël, con los que tiene relaciôn, y la uniôn de 
la experiencia con la intuiciôn, tërminos que aparecen en 
muchas ocasiones como sinônimos.
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El centro de esta parte es el capltulo III porque trata de 
estudiar las caracterlsticas de este conocimiento de expe­
riencia. Detallamos sobre todo la inmediatez porque creemos 
que es una de las mâs importantes y problemâtica.
La comunicabilidad de la experiencia, capltulo IV de esta 
parte, es uno de los mâs interesantes y en este tema pensâ­
mes que Bergson tiene intuiciones muy certeras. El aspecto 
mâs creador se encuentra en poner de manifiesto la incomuni­
cabilidad directa de la experiencia y la posibilidad de una 
comunicabilidad simbôlica, a partir de la imaginaciôn. Las 
imagenes son erainentemente literarias lo que supone gran 
belleza y sugerencia y poca presiciôn. Nos parece positiva 
y exacta la crltica que realiza de los conceptos y de la in­
teligencia.
El anâlisis que realiza del lenguaje y que désarroilamos en 
el capltulo V va relacionado con lo anterior.- Desarrolla la 
idea, que tanto los conceptos como las palabras, que los ex- 
presan, responden a la utilidad que nos proporcionan para la 
vida social, no a un conocimiento verdadero de la realidad.
En la parte 3- estudiamos los grandes temas de la experien­
cia interior, que es la fundamental para Bergson, como vere- 
mos a travês del trabajo. Comprende cinco capltulos en los 
que analizamos la relaciôn de la experiencia con el yo, la 
duraciôn, la conciencia la memoria y el tiempo.
La experiencia, en este âmbito, es defendida por Bergson co­
mo la intuiciôn del yo profundo, que se identificarla con la 
libertad (capltulo I). Es colocarse en la duraciôn interna 
o en la duraciôn pura (capltulo II). Expresa el yo activo 
como conciencia (capltulo III).
En el capltulo IV, que consideramos el mâs importante, anally
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zaremos la relaciôn entre experiencia y memoria. Nos parece 
muy interesante que considéré la memoria como conservaciôn 
integra del pasado.
El tema del tiempo, uno de los temas mâs popularizados de
Bergson, es estudiado en el capltulo V. '
La parte 4- estâ dedicada a analizar los grandes temas de la
experiencia exterior, creemos que aqui hay una extensiôn del 
tërmino a âmbitos que escapan un poco del tipo de experien­
cia que Bergson defiende, puesto que el fundamental para ël» 
es la interior. Hemos relacionado la experiencia exterior 
con los temas fundamentales de este campo haciendo una sepa- 
raciôn entre los aspectos vitales, recogidos en los dos pri- 
meros capltulos, la materia (capltulo III) y su conocimiento 
a travês de la percepciôn (capltulo IV).
Esta separaciôn y otras, que senalamos aqul, no estân cl ara s. 
en Bergson puesto que se interrelacionan unos tërminos con 
otros, sobre todo los reflejados en el segundo capltulo en 
el que analizamos là evoluciôn creadora, el ëlan vital, la 
vida y el movimiento, donde se ve claramente la imprecisiôn 
e implicaciôn de tërminos que apuntan a realidades no sépara 
bles.
Somos conscientes de que hay una abundancia de textos segui- 
dos en el trabajo, con frecuencia puede parecer excesivo, pe 
ro hemos preferido hacerlo asl para no tergiversar el pensa- 
miento de Bergson al tratar de explicar e interpretar con 
nuestras palabras sus expresiones ambiguàs, sugerentes, poë- 
ticas y difIcilmente traducibles, muchas veces, a un lengua­
je tëcnict) y lôgico.
Esperamos que el trabajo sirva de guia para la lectura de 




Citamos las obras de Bergson por la ediciôn crltica del au­
tor publicadas en 1959, centenario del nacimiento, 2- edi­
ciôn publicada por P.U.F. Paris, 1970
Las citas responden a las iniciales de cada una de las 
.obras;
D.I. Essai sur les données inmédiates de la conscience 
M.M. Matière et mémoire
E.C. L'évolution créatrice 
E.S. L'energie spirituelle
D.S. Les deux sources de la morale et de la religion 
P.M. La pensée et le mouvant
La obra Durée et simultanéité la citaremos con el tltulo 
complete porque coinciden sus iniciales con las de Les deux 
sources de la morale et de la religiôn.
Esta obra, junto con el resto de los escritos de Bergson 
los citamos por la recopilaciôn llevada a cabo con el tltu­
lo de Mélanges P.U.F Paris, 1972. Citaremos: Mélanges, 
pâg.

PARTE I-: AMBIENTE DE LA EPOCA QUE INFLUYE EN SU FILOSOFIA 
Y ANTECEDENTES DE ELLA.
La filosofla de Bergson como la de todos los grandes autores 
es en buena parte consecuencia de las coordenadas culturales 
de su época.
En el intento de dar una visiôn que ayude a la comprensiôn 
del tema objeto de nuestro estudio, vamos a intenter seguir 
el pensamiento de los autores que prepararon el camino para 
las aportaciones que Bergson realiz6 en el tema de la expe­
riencia.
Presentaremos a los autores que desde diversos ângulos apor 
taron ideas que no podemos dejar de tener en cuenta. Somos 
conscientes de que este planteamiento es introductorio y 
que estos autores no son objeto de nuestra investigaciôn, 
por tanto, la idea que damos de ellos, no es compléta, aun­
que tratamos de que sea suficiente para el tema que nos ocu 
pa.
No vamos a presentar tampoco un panorama completo y total de 
todos los autores del s. XIX y XX sino solo de aquellos que 
consideramos mâs importantes e influyentes en cuanto a nues­
tro trabajo.
Primero presentaremos très grandes corrientes de pensamiento 
que influyen en Bergson y a las que âl explicitamente se re­
fiere: Empirisme de STUART MILL, Evolucionismo SPENCER,
Pragmatisme W. JAMES. El peso que tiene cada uno de estos 
autores no es el mismo, hay creemos una influencia progresi- 
va que va de menos a mâs.
CAPITULO I: CORRIENTES PE PENSAMIENTO
1. Empirismo. STUART MILL.
El empirismo mâs cercano a Bergson es el de STUART MILL, aun 
que tenga relaciones directas con el empirismo clâsico al 
que nos referiremos mâs adelante.
Su relaciôn con él va en la llnea de una admiraciôn por el 
conocimiento cientîfico y précise que parte de los dates rea 
les de la experiencia.no acepta todos los aspectos de su 
doctrina y en unas conversaciones con Chevalier alude como 
de pasada "estaba menos convencido de lo que Vd. deja supo- 
ner de la solidez de la doctrina de Stuart Mill"f
El empirismo de Stuart Mill va en la Ifnea de la tradiciôn 
britânica. Lo que cuenta es la percepciôn. La ciencia solo 
puede apoyarse sobre cuestiones de hecho, y en ella se elabo 
ra el material de la experiencia. No se dan por tanto para 
Stuart Mill esencias objetivas, ni realidades intemporales. 
De aqui le vendrâ a Bergson la valoraciôn del conocimiento 
cientîfico y el dedicarse antes a la ciencia que a la filoso 
fia.
Esta valoraciôn de la intuiciôn sensible y la bûsqueda de un 
conocimiento cientîfico apoyado en la experiencia, conducirâ 
a Stuart Mill al desarrollo de la lôgica de la inducciôn. No 
siempre hay intuiciones inmediatas, es necesario apoyar vâl^ 
damente las experiencias que se hacen a partir de ellas. Las 
proposiciones universales no pueden ser mâs que generaliza- 
ciones de la experiencia. Esto supondrla la existencia de 
una naturaleza estâtica e invariable, una uniformidad de la 
naturaleza en la que Stuart Mill cree.
Mill como los empiristas clâsicos sostendrâ un planteamiento 
asociacionista. Los elementos psicolôgicos bâsicos son las
sensaciones. Cualquier hecho de conocimiento es reducible a 
ellas. Las ideas universales son puros nombres o uniôn de 
sensaciones que constituyen percepciones. Estas percepcio- 
nes responden a leyes asociativas que en el terreno de la 
psicologia van unidas a un mecanismo bSsico comûn a todos 
los planteamientos cientlficos desde la ciencia clâsica.
Otra caracteristica fundamental de la filosofla de Stuart 
Mill es su positivisme fenomenista. Solo existen los fenôme 
nos expérimentales, la materia se reduce a una posibilidad 
de producir sensaciones (recordando a Berkeley) y el yo o 
conciencia es un conjunto de estados pslquicos.
Después de esta visiôn râpida podemos afirmar que la linea 
de Stuart Mill a Bergson, séria'ambos parten de lo experimen 
tal, de la validez ûnica de un conocimiento riguroso y cien- 
tifico. Las diferencias estarlan en el rechazo que realiza 
Bergson del asociacionismo y mecanicismo y en la acentuaciôn 
de un tipo de experiencia interior no centemplada por Mill, 
y frente a una creencia en la estabilidad de la naturaleza 
Bergson defiende una concepciôn evolucionista.
2. Evolucionismo. SPENCER.
Es uno de los autores que mâs influye en la juventud de Berg. 
son, aunque posteriormente le rechace y sorneta a critica.
Entre las mûltiples lecturas de Bergson joven estân los Prin- 
cipios de Psicologia de Spencer. Le atrae poderosamente su 
evolucionismo y los intentos de elaborar una filosofia sinté- 
tica. La apariciôn del evolucionismo de Spencer es anterior 
a (1850) la publicaciôn del Origen de las especies de Darwin 
(1859).
Defiende Spencer un evolucionismo universal spoyado en el 
progreso. Séria, segûn ël, producto de una fuerza primitiva, 
una totalidad ûnica en desarrollo. Es la integraciôn de la 
materia en la dispersiôn concomitante del movimiento, mien­
tras la materia pasa de una homogenèidad indefinida incohé­
rente, a una heterogeneidad definida coherente en la que el 
movimiento conservado sufre una correspondiénte transforma- 
ci6n. Esta ley domina en el mundo material y en el de las 
ideas entre los que existe una perfecta correspondencia (pa­
raielismo) .
Un mismo e idëntico proceso de transformaciôn domina el mun­
do orgânico, el inorgSnico, el sistema solar y la cëlula V i ­
vien te, el espiritu animal, la sociedad, la moralidad..En la 
estructura de su obra mâs ambiciosa. Sistema de Filosofia, 
aparece la aplicaciôn de la ley universal de la evoluciôn, 
como ley fundamental del conocimiento humano, a la Biologia, 
Psicologia, Sociologia y Moral.
En el estudio de los Primeros principios (1- parte de la ob­
ra) aparece el caracter incognoscible de lo Absoluto, de la 
realidad ûltiroa de las cosas adonde abocan la ciencia y la 
religiôn. Solo son cognoscibles las manifestaciones exter- 
nas en el espacio o en el tiempo que constituyen la experien 
cia del hombre. El principle del sistema se présenta como 
una singular fusiôn de la doctrina kantiana de la cosa-en-si 
con la filosofla del sentido comûn. Nuestras nociones de es 
piritu, de cuerpo, de movimiento, son simples simbolos verba 
les de la realidad suprema que no conocemos. Lo que es el 
tiempo y el espacio, la materia y la fuerza, son enigmas pa­
ra la ciencia. Las ûltimas ideas religiosas y cientificas 
no son mâs que puros nombres que se refieren a realidades in 
cognoscibles.
En consecuencia, siguiendo a Hamilton, defiende la relativi-
dad del conoclmlento, lo que no implica la negacidn del réa­
lisme en el conocer ni un pure fenomenismo. La ciencia, pa­
ra Spencer, es un conocimiento parcialmente llamado a la unJL 
dad.
En el conocimiento hay grades diverses de unificaciôn. Apo- 
yândose en la comprobaciôn de les hechos se van descubriendo 
sus relaciones lôgicas hasta llegar al mayor nivel de genera 
lizaciôn y unificaciôn lo que hace posible el conocimiento 
cientifico.
El grade terminal de todo el proceso cognoscitivo constituye 
la filosofîa que es definida como un conocimiento complète­
ment e llamado a la unidad. El fin ûltimo es el reagrupamien 
te de fenômenos segûn su incompatibilidad.
La relaciôn es la forma universal del conocimiento. Tiene 
dos especies: la de la sucesiôn, cuyos términos son réversi­
bles que forma el tiempo y la de la coexistencia, cuyos ter­
mines no son réversibles que constituyen el espacio.
Este conocimiento corresponde a un évolueionisme universal. 
Nos fijaremos en las manifestaciones en el terrene de la 
biologîa y la psicologîa por ser les campes fundamentales y 
les que mâs han influido en Bergson.
Para Spencer la vida es una combinaciôn definida de elemen- 
tos heterogêneos por lo cual el organisme es constituido 
por partes diverses en la mayor combinaciôn posible.
Sobre el origen de la vida rechaza la hipôtesis de la crea- 
ci6n que no puede ser verificada experimentalmente y es in­
compatible con la tesis de la indestructibilidad de la mate 
ria. Es una biologie mecanicista. Los elementos fundamenta­
les de este mecanicismo comûn desde Descartes y Newton son:
la materia eterna, el espacio infinito, el tiempo indefinido, 
el movimiento continue y la fuerza.
La psicologîa en Spencer es una parte de la fisiologla pues 
nace por la lenta evoluciôn biolôgica hasta elevarse al nivel 
de la conciencia. Cuando el proceso graduai de diferencia- 
ci6n llega a las sacudidas o reflejos nerviosos surge la con­
ciencia. Los estados de conciencia y la acciôn nerviosa son 
la cara interna y externa del mismo cambio.
La vida pslquica estâ constituida por dos elementos: los es­
tados de conciencia y las relaciones entre estos estados. To 
dos los estados de conciencia son perceptibles por introspec 
ci6n y estân constituidos por sensaciones: sacudidas nervio- 
sas provenientes de la periferia; y emociones: sacudidas ner 
viosas procedentes del centre. Con la integracidn de sensa­
ciones y emociones simples se pasa a las sensaciones y emo­
ciones complejas.
A travês de los fenômenos de asociaciôn se llega por fin a 
la evoluciôn intelectual que obedece a la ley siguiente: la 
persistencia de las conexiones entre estados de conciencia 
es proporcionada a la persistencia de las conexiones entre 
los fenômenos externos que las producen. Esta paralelismo 
basta para explicar las manifestaciones superiores de la in- 
teligencia humana.
Toda la evoluciôn pslquica sigue la ley general de la vida 
que es una adaptaciôn continua de las relaciones internas a 
las relaciones externes. La primera adaptaciôn es la acciôn 
refleja, dp. el instinto. Bergson lleva a cabo una critica 
al concepto de reflejo de Spencer en la Evoluciôn creadora.
Afirma Spencer que cuando se producen relaciones internas 
que ya no presentan una regularidad automâtica nace la memo-
ria. Los datos de la experiencia se van fijando en la con­
ciencia y acumulândose vienen a formar una predisposiciôn a 
conocer que influye sobre el conocimiento ulterior. A tra­
vês de la herencia este apriori pasa del individuo a la es- 
pecie. Este elemento se encontrarla en Bergson en el papel 
que concede a la memoria aunque sea interpretado de modo d^ 
verso.
Después de este recorrido por el pensamiento -de Spencer va- 
mos a ver cual es la influencia que realiza en Bergson y 
cuâl es la critica de êste al evolucionismo spenceriano.
Creemos que la influencia y admiraciên que suscita la obra 
de Spencer en Bergson joven es por la defensa del evolucio­
nismo universal y por el valor que le concede a la experien 
cia. "La Filosofîa de Spencer trataba de modelarse sobre 
el detalle de los hechos". Valora tambielî su atenciôn a 
lo inmediato y la concepciôn de la biologîa como saber mode 
lo, que se detectarâ en toda la obra de Bergson, fundamen- 
talmente en la Evoluciôn creadora.
En una conversaciôn mantenida con Chevalier el 7 de febrero 
de 1922 afirma que cuando fué alumno de Boutroux "estaba im 
pregnado de matematismo y mecanicismo. La influencia predo 
minante que pasaba sobre mi espiritu era la de Spencer y 
sohaba con extender al universo entero la explicaciôn meca­
nicista. Ahora bien, mientras ataque al mundo como matemS- 
tico y como mecanicista, la realidad se me resistiô, o me- 
jor una realidad, el tiempo, la duraciôn verdadera. Luego 
de considerar en su base los First Principles de Spencer 
con el propôsito de precisar y profundizar ciertas nociones 
de mecânica de que Spencer hace uso con una coipetencia insu 
ficiente, me aconteciô que, al llegar a la idea de tiempo, 
expérimenté un sentimiento muy claro de la insuficiencia de 
la filosofîa spenceriana. La nociôn de tiempo tal como la
concibe esta filosofîa mecanicista es una nociôn deformada, 
contaminada y como raaterializada en contacte conel espacio".
Realiza una critica del concepto de evoluciôm en Spencer. No 
es un verdadero evolucionismo a juicio de Bergson porque "el 
artificio ordinario del méto'do de Spencer consiste en cons- 
truir la evoluciôn con fragmentes de lo evolucionado...esta 
adiciôn de lo evolucionado a lo evolucionado no se parecerâ 
del todo al movimiento mismo de la evoluciôn' Tal es, sin 
embargo, la ilusiôn de Spencer. Toma la realidad en su for­
ma actual, la rompe, la esparce en fragmentes que arroja al 
aire luego integra esos fragmentes y "disipa el movimiento. 
Habiendo imitado al Todo por un trabajo de mosaico se imagi­
na haber trazado con elle el diseno y hecho la gënesis".
Continua analizando los distintos puntos del pensamiento de 
Spencer y haciendo una critica directa de los mismos a tra­
vês de algunas pêginas de la Evoluciôn creadora.
"El errer fundamental de Spencer consiste en presentarse la 
experiencia ya distribuida, cuando el verdadero problema ra- 
dica en saber como se ha operado la distribuciôn".
Se pueden resumir, aparté de los ya vistos, los puntos de la 
filosofîa de Spencer que Bergson somete a critica: el méca­
nisme, el paralelismo entre la materia y el espiritu, el aso 
ciacionismo como centre de la psicologîa, y el agnosticisme 
de Spencer respecte de lo Absolute.
El desarrollo de la filosofîa de Bergson como superadora de 
estos conceptos, constituirê unos de los puntos fundamenta­
les de este trabajo.
3. Pragmatlsitto de JAMES.
Es William James uno de los autores mâs importantes en el 
contexte de Bergson. Fueron contemporâneos y tuvieron unas 
relaciones frecuentes a travês de sus obras fundamentales 
que intercambiaron y de una frecuenW correspondenciâ en 
la que expresan sus campes de influencias mutuas y la opi- 
niên y critica que.se mereclan.
Vcunos a exponer de una manera râpida y resumida los princi­
pales puntos de la doctrina de James, la influencia que tu­
vieron en Bergson, lo que James debe al bergsonisme y la 
cuestiên discutida por bastantes autores del pragmatisme de 
Bergson.
Como muchos de los temas de los que hablaremos son temas 
centrales en la filosofîa de Bergson, solo los dejaremos 
apuntados y los desarrollaremos mâs adelante.
Empezaremos por ver que significa el pragmatisme de James. 
Para muchos autores intêrpretes de êl, incluse el propio 
Bergson, se ha entendido el têrmino de una manera superfi­
cial e inadecuada en el sentido de una practic idad o utili- 
dad inmediata.
El pragmatisme es una filosofîa eiroericana que tiene como 
principales représentantes a Peirce, James, Schiller y De­
wey.
Se présenté primero como un mêtodo para encontrar la verdad, 
luego pasa a convertirse en una doctrina que tiene en la ba 
se un positivisme fenomenista y un empirisme radical.
En el pragmatisme el papel del sujeto active es fundamenta, 
se inserta en la realidad para transformarla. -e inclina por 
una concepciôn actualista y pluraliste de la realidad.
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La Interpretaciôn pragmatista del conocimiento de Jeunes estâ 
esbozada en un articule de "Journal of Specultaive Philoso­
phy" (enero 1878). Discute el concepto de Spencer de que 
nuestro pensamiento es simple reflejo de lo real y reconoce . 
a la mente una espontaneidad inventiva que la experiencia 
puede avalar o frustrar. Busca de hecho una filosofîa de la 
espontaneidad y de la creatividad libre, que enlaza con el 
evolucionismo entendido como creatividad a travês de la lu- 
cha.
La formulaciên primera del pragmatisme la hizo en el ensayo 
de 189 8 Philosophical Conceptions and Practical Results. Par 
te de Peirce y piensa que hay que ampliar el concepto de 
pragmatisme que êl tiene. "La prueba Ultima de lo que signif 
fica una verdad es sin duda la conducta que dicta o inspira". 
Es la obra posterior Pragmatisme (1907) donde James coloca 
esta concepciôn genoseolôgica en el nUcleo de su filosofîa: 
"El pragmatisme représenta una actitud completamente fami­
liar en filosofîa, la posiciôn empirica...vuêlvese hacia lo 
concrete y adecuado, hacia los hechos, hacia la acciôn, ha­
cia la fuerza".
Es que el mêtodo pragmâtico no parte de los resultados par-
ticulares, sine que es mâs bien una actitud de orientaciôn,
la actitud de desprenderse de las primeras cosas, categories,
principios, supuestas necesidades y de fijarse en las cosas
(9)Ultimas, en los frutos, las consecuencias, los hechos.
En la base del pragmatisme de James se encuentra un empiris­
me radical que se expresa en la fidelidad a la experiencia 
en toda sus dimensiones. Es una filosofîa, dirâ el propio 
James, que conviene con el nominalisme, el utilitarisme y el 
positivisme.
En Ensayos sobre empirisme radical, conjunte de articules
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publicados después de su muerte dice: "Mi filosofîa es lo 
que yo llamo un empirisme radical, un pluralisme en el cual 
el orden aparece como objeto de conquista graduai y en per­
manente construcciôn". "El método pragmâtico propone intejc 
pretar los conceptos en funciôn de las consecuencias que 
éstos tienen para la experiencia o la prâctica".
Bergson, en el prôlogo a la ediciôn francesa del libre de 
William Jcimes Pragmatisme, llegô a decir que comprenderla- 
mos mal el pragmatisme de James si no modificames la idea 
que nos hacemos corrientemente de la realidad en general, 
porque nuestra inteligencia simplifies y economiza; si nos 
atuvieramos a la experiencia, séria distinte. "La reali­
dad, tal como la ve Jeunes, es redundante y superabundantej^
Dirâ sobre el pluralisme empirista de James que la experien 
cia no es coherente, estâ formada por cosas y relaciones,
"las relaciones son fluctuantes en tante que las cosas son 
fluidas".
"Desde el punto de vista en que se coloca James, y que es 
el de la experiencia pura o del empirisme radical, la real^ 
dad no aparece ya como finita ni como infinita, sine como 
indefinida".
Interpretando a James, dice : "No estâmes completamente segu
ros, mâs que de los que la experiencia nos da, debemos acep
(14 )tar la experiencia en su integridad".
Esta valoraciôn plena de la experiencia serâ uno de los pun­
tos mâs aceptados por Bergson, con los que mâs conecta y que 
constituye el centre de nuestro trabajo.
El pragmatisme de James es fundamentalmenté una teorla sobre 
la verdad. Segûn el pragmatisme, la verdad se va haciendo.
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sobreviene, y depends de nuestros hechos y de nuestros pro- 
plas creencias. Se ve el caracter anti-racionalista de la doc 
trina y la necegidad de que as! sea, porque la realidad es 
fluida y no puede ser captada por conceptos inertes y pasi- 
vos. Esto tiene relaciôn con Bergson. El mismo dice resu- 
miendo a James: "La realidad fluye y nosotros taunbién con 
ella y llamamos verdadera a toda afirmaciôn que dirigiendo- 
nos a travês de la realidad movil, nos da una presa como 
ella y nos coloca en mejores condiciones para actuar".
Ideas verdaderas son aquellas que podemos asimilar, corrobo 
rar y verificar. Las ideas se hacen verdaderas en la medi- 
da en que nos ayudan a alcanzar una relaciôn satisfactoria 
con otras partes de nuestra experiencia.
Las verdades que mâs nos importa conocer (dice Bergson en 
el prôlogo citado) son las verdades sentidas y vividas an­
tes que pensadas. Lo verdadero segûn James, sigue Bergson, 
"no copia algo que ha sido o que es, anuncia lo que serâ ô 
prépara nuestra acciôn sobre lo que va a ser.
Existe en James un relativisme y agnosticisme acerca de la 
posibilidad de conocer la realidad mâs allâ de los fenôme- * 
nos, de captar lo Absolute. Bergson tendrâ que ver con êl 
en cuanto al valor de la experiencia y al afân de alcanzar 
una realidad fluida, aunque irâ mâs allâ que êl en la afir 
maciôn, que Bergson no duda en hacer, de la posibilidad de 
defender una metafisica y conocer lo Absolute.
Uno de los puntos que incluye el empirisme radical es el 
valor dado a la experiencia religiosa, tema muy relacionado 
con Bergson.
En su obra Pragmatisme, afirma Jaunes que la experiencia hu­
mana estâ abierta a una cierta religiosidad de la emociôn 
côsmica. La opciôn entre el pure matérialisme y el Dies o
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el Absolute del espiritualisrao, la realiza a favor de éste, 
no por razones teôricas, sine por resultados prâcticas de 
tipo vital. Sobre este tema la obra mâs importante de 
James es Las variedades de la experiencia religiosa, publi 
cada en 1902.
En ella estudia el fenômeno religiose como psicôlogo desde 
el punto de vista del empirisme. Es una de las mûltiples 
variedades que en él présenta la experiencia, que se ofre- 
ce a nuestro conocimiento por una anâlisis de la conciencia. 
Para elle utilizô estudios sobre la conversiôn religiosa, 
descripciones de estas experiencias en grandes misticos y 
jefes religiosos, pero no se redujo a este.
Distingue dos tipos fundamentales de experiencia religiosa: 
la religiôn de la mentalidad sana y la religiôn del aima en 
ferma.
Los caractères necesarios y suficientes de la verdadera re­
ligiosidad son: la iluminaciôn inmediata, la conformidad,
* (17)la razôn y la capacidad de conferir la fuerza moral.
Uno de los anâlisis mâs profundos llevado a cabo por James 
es el que realiza sobre el concepto de emociôn religiosa, 
tema que en general profundiza en su obra Principios de Psi- 
cologla. La gran distancia entre el ideal creador de reali­
dad y el ideal que no es sino un vano suspiro se explica, 
pues, por la presiôn mâs o menos alta de ese elemento explo- 
sivo que es la emociôn. "Llamo santo al hombre en quien las 
emociones religiosas constituyen el foco de energla personal, 
sigue diciendo James: cuânto mâs enigmâtica deben permanecer 
para el espectador indiferente las emociones religiosas tan 
sutiles y complejas. Un estado de aima tal no se deja son- 
dear desde el exterior"
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Bergson opina sobre este sentimiento en una carta (6-1-1903) 
dirigida a James, en la que le notifica la empresiôn que le 
ha producido la lectura de su libro Las variedades de la ex­
periencia religiosa enviado por el propio Jeunes el 14-XII-1902. 
Dice: "nos parece haber captado lo que es la quinta esencia 
de la emociôn religiosa. Sentimos que esta emociôn es a la 
vez una alegrla sui-generis y la conciencia de nuestra uniôn 
con una potencia superior, pero cual es la naturaleza de es­
ta alegrla, que es esta uniôn es lo que no parece ni analiza 
ble ni expresable".
La ûltima parte de Las variedades de las experiencia reli­
giosa estâ dedicada al estudio del misticismo. James vefa 
el misticismo como esa forma de experiencia en la que nos po 
nemos en contacte con elementos del universo que no podemos 
captar a travês de procesos sensoriales o intelectuales, es 
una ventana abierta al mundo invisible, una forma de ver 
aquellas realidades que de ordinario se hallan ocultas. Es­
ta experiencia es optimiste e inefable.
La importancia de la experiencia mistica, la posibilidad de 
relaciôn con el Absolute y el anâlisis de lo que signifies 
es algo que Bergson tuvo en cuenta y que desarrollô amp1la­
mente en su obra Las dos fuentes de la moral y la religiôn, 
que analizaremos.
James profundizô en los temas psicolôgicos en su principal 
obra Principios de Psicologîa (1878) y en el Compendio (1892),
Su psicologîa se puede considerar una sintesis de la obra de 
las escuelas escocesas, inglesa, francesa y alemana.
En contra del positivisme defendiô la conciencia como irré­
ductible al orden fisico y alcanzable por introspecciôn, y 
valorô la importancia del subsconsciente. Trente a la ato- 
mizaciôn de los fenômenos de conciencia de los asociacionis-
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tas ingleses construyô su teorla de la corriente de concien­
cia como un flujo vital ininterrumpido. Para James, cada 
una de las entidades psicolôgicas estudiadas por los psicôlo 
gos no son mâs que cortes en esta corriente. Esta ûltima 
teôria es paralela al concepto de duraciôn real en Bergson 
aunque êl mismo afirma que no ha sido influido directamente 
por la doctrina de James.
Otros puntos fundamentales tratados por James en Principios 
de Psicologîa son la percepciôn, las emociones la voluntad 
y la memoria. Se plantea, expresamente las relaciones entre 
la mente y el cuerpo, planteeuniento que tiene mucho que ver 
con la doctrina bergsoniana. En los Principios habla recono 
cido la interacciôn entre aima y cuerpo. El cerebro puede 
no ser la base de la vida mental, sino tan sôlo el agente 
que transmite las realidades psiquicas traduciêndolas a los 
términos usados por los. organismos en su relaciôn con el me­
dio cirdundante.
Bergson en una carta a James (6-1-1903), alegrSndose por la 
valoraciôn que ha hecho James de su libro Materia y memoria, 
dice: "Yo busco aqui, sin sacrificar ninguno de los resulta­
dos de la fisiologia cerebral, mostrar cômo la relaciôn de 
la conciencia a la actividad cerebral es distanta de la que
suponen los fisiôlogos y filôsofos, veo que sobre este punto
(22 )seguimos cauninos vecinos y probablemente convergentes.
Entre James y Bergson hay una influencia mutua de modo que
se podria plantear el bergsonismo présente en James y el
pragmatisme en Bergson. Este ûltimo punto es tratado por 
(2 3)Perry y Berthelot que encuentran elementos pragmatistas
en el concepto de inteligencia y en su concepciôn del len- 
guaje que, segûn êl, esté determinado por las necesidades 
prScticas de la vida lo que ha falseado la intuiciôn directa 
de êsta. Berthelot hace un recorrido por las principales 
obras de Bergson, El Ensayo, Materia y Memoria y la Evolu-
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ci6n creadora, tratando de ver los elementos pragmatistas 
que hay en ellas. Podrîamos resumir lo fundamental con es­
tas palabras suyas: "Considéra la percepciôn, la memoria, 
el conocimiento intelectual como determinados ante todo en 
su forma por necesidades prâcticas. Estas son necesidades 
de la acciôn que nos llevan a exteriorizar lo que en si no 
es radicalmente exterior, a hacer homogêneo lo que en si 
es cualitativamente heterogêneo, a créa la discontinuidad 
en la que estâ presents la continuidad, a transformar en 
algo estable, fijo, inmôvil, lo que es si es un paso, una 
acciôn, un desenvolvimiento, un movimiento interno".
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CAPITÜLO II: LINEA DE LA CIENCIA.
Es muy dificil hacer una separaclôn entre el penscunlento 
filosôflco y cientifico del s. XIX y principios del XX, 
porque precisamente una de las càracterlsticas del ambien 
te cultural de esa êpoca es que se suelen dar unidos ambos 
aspèctos ocmo dos corrientes que se entrecuzan y se vivifi- 
can. Esto ocurre sobre todo en los movimieritos y autores 
que inciden en Bergson.
La razôn de que los separemos es puramente metodolôgica 
porque nos parece que resaltando. por una parte"las tres 
grandes corrientes de pensamiento que llegan a Bergson y 
por otra,las llneas cientîficas del XIX y XX se pueden 
apreciar mejor las incidencias de ambos respecto del te­
ma de la experiencia bergsoniana.
Nos referiremos ahora especialmente al ârobito cientîfico 
tan valorado por Bergson y que tanto influye en êl. Den 
tro de este âmbito al positivisme como mêtodo de conoci­
miento de la realidad las ciencias positivas que predom^ 
nan en su êpoca: las Matemêticas y Fisica en la teorla 
de la relatividad, la biologîa en el desarrollo de la 
evoluciôn y la psicologîa que cobra carScter cientîfico 
en este momento.
1. Positivisme. COMTE.
Las relaciones con el positivisme de Comte son puestas de
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manxfiesto por el propio Bergson al ser preguntado por Che­
valier en una conversaciôn que sostiene con él: "Comenoé ha 
ce tiempo a leer con interés el curso de filosofîa positi­
va. La idea que se forja Comte de la clasificaciôn de las 
ciencias segûn su creciente complej idad fué para mi un mo­
tive de seducciôn".
Es el ûnico testimonio que tenemos en este sentido, pero se 
pueden ver otras interrelaciones, si no con Comte directamen 
te, si con el positivisme como mêtodo cientîfico y como nue- 
vo modo de saber. Esta valoraciôn de los hechos y este nue- 
bo mêtodo le llega fundcunentalmente por Stuart Mill, positi- 
vista inglês, y por Spencer, a los que nos hemos referido an 
teriormente.
Enlaza el positivisme con el empirisme inglês y la Ilustra- 
ciôn en un afân de superar ambos, porque no se conforraarâ 
con una constataciôn de los hechos, sino que tratarâ de bus 
car las leyes que los enlazen de una manera cientlfica. El 
intente cientîfico del positivisme queda de manifiesto en la 
conocida ley de los tres estados en la que se avanza desde 
un conocimiento teolôgico a un conocimiento positive.
El saber positive es un pluralisme y un relativisme, es ûtil 
cierto, precise, real, comprobable,es un saber de hechos o 
fenômenos observables y verificables. Este saber se atiene 
a las cosas tal como se presentan, al modo como de hecho fun 
cionan, a descubrir sus leyes, y se encuentra con la posibi­
lidad de dominer todos los acontecimientos. El saber cient^ 
fico se constituye por su relaciôn a la experiencia y a la
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razôn. La organizaciôn de la experiencia es lo que se llama 
razôn. Se podrâ sinterizar en la conocida frase de Comte: 
Saber para prever, prever para proveer.
La ciencia es una porque lo es el mêtodo. Cada una de las 
ciencias-.no es mâs que conocimientos de diverses aspectos 
de la misma realidad. La Filosofîa se encuentra en el saber 
positive. Es la verdadera sabidurla universal que consiste, 
no es un saber abstracto, criticado por Comte en el estado 
metaflsico, sino en una ciencia, en un saber racional que 
considéra las teorlas en cualquier orden que sea,como tenien 
do por objeto la coordinaciôn de los hechos observados. La 
Filosofia positiva es una inducciôn general que recae sobre 
la mâs general de las relaciones cientlficeunente conocidas. 
Nuevo espiritu con el que aproximarse a lo cientlficamente 
sabido.
Esta concepciôn y esta actitud estaban en el ambiente cuando 
Bergson comenzô su labor filosôfica. El positivismo estaba 
en auge. Se constituye la psicologîa como ciencia y la So- 
ciologla como Fisica social, posteriormente êsta ûltima :. 
adquiere su caracter mâs positive con Durkheim y Levy-Bruhl.
Bergson acusa la influencia de Comte en cuanto al origen y 
al sentido del saber cientîfico. Es necesario partir de las 
cosas tal y como se presentan para el sentido comûn y sobre 
ellas elaborar el conocimiento. Bergson parte del concepto 
de saber cientîfico como: saber, prever y preveer y habla de 
la importancia para la vida de un saber prâctico. Dirâ con 
palabras parecidas a las de Comte que pretende la elabora- 
ciôn de una filosofia positiva (tiene una obra titulada In­
troducciôn a la metafIsica), aunque entiende por ello algo - 
muy distinto a lo que Comte pretende. Para Bergson el obje­
to de la Filosofia es lo absoluto, lo inmediatamente dado 
tomado en y por si mismo. Es el saber de un hecho, por eso
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y paradôjicamente es un saber estrictamente positive. Para 
Comte el hecho es siempre y solo un hecho cientîfico, para 
Bergson hay hechos inmediatos que no son cientlficos en el 
sentido de las ciencias. El hecho inmediato, que es absolu­
to, es un hecho metaflsico. Frente a Comte que rechazaba la 
metafîsica como saber absoluto que estâ mâs allâ de los he­
chos , Bergson la defiende, porque lo absoluto para él es un 
hecho y por tanto la metafIsica es un saber positive. Para 
Bergson es posible este positivismo metaflsico, termines que 
serlan contradictories en Comte. Hay que partir de la expe­
riencia y profundizarla, poner los problemas en términos de 
experiencia, renunciar al sistema. El espiritu sistemâtico 
va de las ideas a las cosas mientras que un método sano reco 
mienda ir de las cosas a las ideas.
2. Matemâticas y Fisica. Teorla de la relatividad; EINSTEIN,
Bergson asiste al auge del cienticismo para el que la matemâ 
tica es la estructura fundamental del universo y el paradig­
me de todo conocimiento, y esto le influye considerablemente.
Se destaca muy pronto en él su aficcién por las Matemâticas. 
Desde muy joven se dedica a ellas porque admira su solidez; 
la filosofia en esta época de su vida le parece algo orato­
rio y vaclo. Con la lectura posterior de algunos filôsodos 
como bachelier (1877-1878) y Spencer descubrirâ que la filo­
sofia puede ser algo mâs riguroso y se dedicarâ a ella.
Este interés por la ciencia continua en Bergson a lo largo 
de toda su vida y se manifiesta de modo especial en su obra 
Durée et simultanéité (1922), en la que realiza una anâlisis 
y una critica de la teorla de Einstein. Se trataba de con­
fronter esta Fisica nueva, que es en ciertos aspectos una 
nueva manera de pensar, con sus propias concepciones del 
tiempo, del espacio y de la duraciôn. Bergson prohibiô la
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reediciôn de la obra después de 1923 porque tuvo una acogida 
negativa y fué discutida por el propio Einstein.
Pretende poner de manifiesto en ello "el acuerdo de la rela­
tividad con sus teorlas sobre el espacio y el tiempo espar 
cial, sin tener en cuenta para nada la duraciôn. Analiza y 
critica la relatividad restringida y le seduce la relativi­
dad generalizada. Llega a decir que la teorla de la relati­
vidad restingida es discutible porque quiere extender al 
tiempo lo que no es verdadero mâs que del espacio".
A pesar de que segûn el testimonio recogido anteriormente 
pretende prescindir del concepto de duraciôn al analizar el 
tiempo y él espacio en la relatividad, no lo hace, y esto le 
llevarîa a una interpretaciôn no aceptable por el propio 
Einstein.
No podemos presenter aquI una exposiciôn de la teorla de la 
relatividad, solo aludiremos a aquellos puntos que ilustran 
lo que hemos dicho anteriormente y que nos hacen comprensi- 
ble la critica bergsoniana.
Desde la teorla de la relatividad restringida de 1905 las no 
ciones newtonianas de espacio y tiempo absoluto son critica- 
das.
El espacio y el tiempo son relativos a los sistemas de refe­
renda, a la situaciôn de reposo o movimiento distinto de 
los mismos, a la velocidad, sabiendo que en este universo 
existe sôlo una velocidad constante, la de la luz que no pue 
de ser sobrepasada. La simultaneidad absoluta es imposible. 
La simultaneidad es relative a las situaciones de los siste­
mas de referencia. La longitud de una distancia dada depen­
ds del sistema desde el cual se mida y se acorta en la medi- 
da en que aumenta la velocidad, as! como el tiempo se dilata 
de la misma manera.
No existe un ûnico tiempo universal, sino tiempos mûltiples.
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referentes a los distintos observadores y a su situaciôn. A 
partir del concepto de tiempo se realizarâ la critica de 
Bergson; "Querernos saber ei\ que medida nuestra concepciôn de 
la duraciôn es compatible con la teorla de Einstein sobre el 
tiempo".
Bergson discutia, no la teorla cientffica, sino las conclu- 
siones filosôficas que alganos pretendian sacar de ella tra- 
duciendo el simbolismo matemStico en datos trascendentes, de 
nuncia "la confusiôn constante entre la realidad y la imagen 
que la représenta en el esialritu, entre lo medido y la medi­
da que lo expresa, en una palabra, entre la cosa y su simbo-
El matemâtico, dice Bergson, es incapaz de realizar verdade- 
ramente la diferencia que existe entre un hecho y nuestra 
representaciôn del hecho. En esto se apoya para afirmar que 
la relatividad del tiempo y el espacio no son reales, que la 
contracciôn espacial y la dilataciôn del tiempo son puras 
apariencias. Esta critica no es aceptada por muchos teôri- 
cos de la relatividad. Para afirmar; "mediante una compara- 
ciôn cuyo valor filosôfico es dudoso en el mismo grado que 
es indiscutible su estëtica, Bergson trata de dar evidencia 
a su opiniôn".
Afirma Bergson; "La concepciôn relativista, no deja de tener 
una importancia capital en razôn de la ayuda que proporciona 
a la fisica matemStica. Pero puramente matemâtica es la rea 
lldad de su espacio-tiempo y no sabrlamos erigirla en reali­
dad metafIsica o "realidad' simplemente sin atribuir a esta 
ûltima palabra una signifi aciôn nueva". Los tiempos mû_l
tiples de Einstein para Bergson son puras entidades matemât_i 
cas. No hay pluralidad de tiempos, porque de ellos no hay 
mâs que un tiempo real, aqusl del fisico que construye la 
ciencia, los otros son tie ,gos virtuales, quiero decir fict^ 
cios, atribuidos por él a . oservadores virtuales. El tes
timonio mâs exprèsivo en e :a linea es la Discusiôn manteni-
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da con Einstein el 6-V-J.922.
Bergson parte del concepto de duraciôn interior, central en 
su sistema "no hay razôn para que nuestra duraciôn no sea la 
duraciôn de todas las cosas". Avanzando progresivcunente eh 
estos razonamientos llegarâ a afirmar que "todas las expe­
riencias exteriores se desarrollan en el mismo tiempo, termi 
namos por tanto por representar una experiencia ûnica ocupan 
do un tiempo ûnico, podemos eliminar las conciencias y no 
hay mâs que un tiempo impersonal en el que se desarrollan to 
das las cosas" "la idea de un tiempo ûnico comûn a las con­
ciencias y a las cosas es una simple hipôtesis que segûn 
creo no tiene nada de incompatible con là teorla de la rela­
tividad".
Comentando un texto de Langevin sobre el principio de relat£ 
vidad llegarâ a decir: "el universo de la relatividad es tan 
absolutamente existante como el de Newton, mientras para el 
comûn de los hombres y para Newton este universo es un con- 
junto de cosas, el universo de Einstein ya no es mâs que un 
conjunto de relaciones".
Analiza detalladamente el concepto de simultaneidad y Eins­
tein le contesta: "nada en nuestra conciencia nos permite 
concluir la simultaneidad de acontecimientos, pues aquellos 
no son mâs que construcciones mentales, seres lôgicos. No 
hay un tiempo de los'filôsofos, no hay mâs que un tiempo 
psicolôgico diferente del tiempo del fisico".
Una extrapolaciôn de un tiempo a otro es lo que a nuestro 
juicio ha llevado a Bergson a afirmaciones que van mâs alla 
de la Fisica y de las Matemâticas estrictas y que da lugar 
a una interpretaciôn especial de la teorla de la relatividad.
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3. Biologîa como modelo.
Esta présente en Bergson en su concepciôn del mundo acorde 
con el evolucionismo que le ha llegado fundamentaImente por 
influjo de Spencer. Parte, como dijimos, de su monismo, su 
matérialisme mecanicista que luego superarâ y que para Ber£ 
son deja escapar la esencia del devenir y la evoluciôn. "La 
filosofîa del devenir ha sido preparada por el evolucionis­
mo que ella profundiza y perfecciona que sépara de la ganga 
materialista y convierte en matafîsica verdadera". Tal 
vez ello indica que ha llegado una época en que las Matemâ­
ticas ceden su puesto de ciencia modelo a la biologîa. La 
vida en su sentido mâs pleno es un tema central en la filo­
sofîa de Bergson. Se podrâ de manifiesto en una de sus 
obras principales: La evoluciôn creadora que estudiaremos 
mâs adelante.
Bergson defiende la evoluciôn general que conduce de la ma­
teria nebulosa al hombre. Demuestra un conocimiento de Dar­
win y Laitimarck y de los neoderwinianos y neolamarkianos. 
Podrâ resumirse las influencias de estos autores en este tex 
to: "toma del darwinismo, del neodarwinismo sobre todo la 
idea de que la evoluciôn va de germen a germen mâs que de in 
dividuo, del mutacionismo la idea de quela producciôn de nue 
vas especies se opera por saltos discontinuos, de la ortoge- 
nesis al contrario, la idea de que las transformaciones no se 
producen por azar sino dependientes de una variaciôn conti­
nua en un sentido definido, impuesto en parte por el medio, 
del lammarkismo la idea de que el resorte de la evoluciôn es 
de naturaleza psicolôgica y obedece siempre a un interés pro 
piamente vital".
Esta concepciôn se aplica a la Psicologîa: "la explicaciôn 
es en psicologîa lo que en biologîa. Se da cuenta de la 
existencia de una funciôn cuando se demuestra como y porque
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es necesaria. a la vida".^^^^
4. Psicologîa
El interés de Bergson por la Psicologîa no es uno de los pri 
meros. Vela en ella una charla vana sin el menor rigor posj^  
tivo. En los examenes para la agregaciôn, al salirle un te­
ma de psicologîa: "dcuâl es el valor de la psicologîa ac- . 
tuai?", dice: "yo hice un ataque a fondo no solo contra la 
psicologîa actual sino contra toda la psicologîa en gene­
ral". Sin embargo en otra ocasién afirma" "comprend!
que lo que desdenaba no era la psicologîa misma sino esa es- 
pecie de mecénismo del espiritu que se presentaba entonces 
con el nombre de psicologîa".
Aunque no pueda ser considerado como psicôlogo en el sentido 
que tenla el término en el contexto que le tocô vivir, para- 
dojiccunente su primera tesis doctoral en el ano 1889 es En­
sayo sobre los datos inmediatos de la conciencia en la que 
hace un anâlisis y una critica de las corrientes psicolôgi- 
cas mâs destacadas de la época: el asociacionismo y la psico 
fisica y élabora una reflexién sobre la realidad pslquica 
que estâ, entre una psicologîa que pretende ser positiva y 
acudir a lo especlfico del yo, y una metafIsica que serâ ela 
borada a partir de ella en obras posteriores.
También realizarâ importantes reflexiones psicolôgicas sobre 
la relaciôn mente-cuerpo, la percepciôn y la memoria en una 
de sus obras mâs importantes y mâs complejas: Materia y me­
moria.
Para ver esta linea cientifica psicolôgica que se constituye 
en él siglo XIX y que llega hasta Bergson vamos a hacer una 
referencia breve a la psicologîa de la época. En el siglo 
XIX se constituye la psicologîa como ciencia por caminos y
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direcciones muy diverses. Una de estas lineas fundamentales 
es el asociacionismo que remonta sus tesis bSsicas al emipis 
mo inglés.
a) El Asociacionismo es un atomismo psicolôgico en la base 
del cual estân las sensaciones que se combinan en la expe­
riencia psicolôgica segûn leyes de asociaciôn en las que la 
mente puede tener un papel mâs o menos activo. Los principa 
les asociacionistas ingleses del s. XIX fueron: James Mill, 
Stuart Mill, Bain y Spencer.
En James Mill la vida mental estâ compuesto por particules 
sensoriales elementales y la asociaciôn es algo negativo.
Ya en Stuart Mill hay una cierta evoluciôn de este asociacio 
nismo rigido. La mente es capaz de realizar nuevas sintesis, 
y asl como los psicôlogos del XVII y XVIII sacaban analogies 
de la mecânica, el tema modelo de la quimica, segûn la cual 
los elementos sensoriales se funden formando un nuevo com­
puesto que los psicôlogos deben reconocer como un ente esen- 
cialmente nuevo y que es mâs que la suma de las partes cons­
titutives .
El asociacionismo mâs significativo con el que Bergson pole- 
mizarâ es el Alexander Bain (2- mitad s. XIX). Esta basado 
en comprobaciones fisiolôgicas. Por entonces los psicôlogos 
comenzaban a concebir la fisiologia experimental como algo 
bâsico para su propia ciencia. Tiene Bain un concepto de la 
psicologîa relativamente amplio y pretende sacar todas sus 
implicaciones lôgicas de la teorla de la asociaciôn. Fué la 
cumbre de las conquistas tanto de las investigaciones fisio­
lôgicas como de la introspecciôn hasta mediadios del s. XIX.
El asociacionismo entra en crisis porque la teorla de la 
evoluciôn empieza a reemplazarlo después de la apariciôn del 
Origen de las especies de Darwin en 1859. Le sustituye con
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dos conceptos: el concepto de herencia y el de la adaptaciôn 
del individuo al medio ambiente. Se pone de manifiesto la 
influencia de la perspectiva biolôgica. La Biologîa como di j
jimos antes pasa a ser modelo de la psicologîa haciendo hin- I
capié en las funciones del organisme. La biologîa desde Dar 
Win se hace modelo de un nuevo modo de pensar que interpréta ' ; 
cada ôrgano y funciôn sobre la base de su historia y su rela j'
ciôn con la vida del ser que los présenta. Esto hace caer |
por tierra el asociacionismo como teorla fundamental psicolô I
gica, no sus aportaciones fundamentales a la memoria y al |
aprendizaje. ij
El asociacionismo francés esta representado por Taine. Ber£ 
son dirâ, refiriëndose a él, que el asociacionismo false la 
experiencia introduciendo la discontinuidad.
Beigpon hace una critica del asociacionismo muy detallada y 
repetida a través de su obra "Datos inmediatos de la concien 
cia" sobre lo que volveremos en el centro del trabajo al 
desarrollar conceptos como el tiempo y la duraciôn. Hacien­
do de Bain afirma que "el error del asociacionismo es haber 
eliminado el elemento cualitativo, sustituir los fenômenos 
concretos por su reconstrucciôn y sustituir la continuidad
del devenir por una multiplicidad discontinua de elementos
(18)inertes y yuxtapuestos". El determinismo psicolôgico im
plica una concepciôn asociacionista del espiritu. Reduce al
(19)yo a un agregado de hechos de conocimiento.
b) Otra de las manifestaciones psicolôgicas del S. XIX es la 
psicofisica de Weber-Fechner que introduce por primera vez 
la idea de una medida de los estados psiquicos que abre paso 
a la psicologîa experimental que tendrâ como fundador a WÜNDT.
El auge de la ciencia biolôgicas en Alemania halla personifi- 
caciôn en Weber. Da un enfoque experimental a los problemas
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psicolôgicos centrândose sobre todo en la psicologîa senso­
rial donde eleLborô la teorla de los umbrales. Da un fuerte 
impulso a la investigaciôn empirica. Su concepto de mini­
mes diferencias perceptibles y su amplia hipôtesis de que 
muestras respuestas al mundo son suceptibles de ser medidas 
sirvieron de fermento para incrementar el estudio de todo 
suerte de fenômenos.
Fechner en la misma linea que Weber experimentaba la neces^ 
dad de un método exactq para poder avanzar en la biologîa y 
psicologîa, pero sentia que los métodos existentes jamâs 
servirlan para interpretar los hechos que registraban. El 
objeto inicial de su estudio fué el descubrimiento del nexo 
existente entre los procesos mentales y los fisicos llegan- 
do junto con Weber a la elaboraciôn de la ley que expresa la 
relaciôn entre estimulo y sensaciôn en el umbral diferen- 
cial, estudiando los tiempos de reacciôn. Fueron muy dis- 
cutidos sus métodos.
El idea de la psicofIsica era medir la relaciôn existente 
entre las intensidades subjetivas y las corporales que las 
acompanan, por ejemplo, las sensaciones expérimentales con 
los cambios operados en el cerebro.
A Wundt se le considéré el creador de la psicologîa cienti­
fica gracias a sus investigaciones. Se sintiô impulsado a 
concebir una ciencia exacta capaz de estudiar las relacio­
nes existantes entre los estimulos fisicos y los fenômenos 
mentales. Con él psicofisica llega a ser una psicologîa 
fisiolôgica. Es fundador del primer laboratorio de psicolo 
gla experimental. Gran parte de la psicologîa del s. XIX 
se habla incorporado a la fisiologia experimental, esta 
abarca problemas como la vista, la audiciôn, la comparaciôn 
de intensidades, de sensaciones. En 1873 publica Princi­
pios de psicologîa fisiolôgica.
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La Introspecciôn fué para él uno de los métodos fundaunenta 
les de la psicologîa experimental. Se preguntaba por la re 
laclôn entre los factores fisiolôgicos y psicoldgicos.
Fué una gran psicologo sistemâtlco en investigador experi­
mental. Sus experienclas y estudios abarcan toda la vida 
psicolôgica desde las sensaciones/ emociones, voluntad y el 
estudio de la apercepcidn muchos de cuyos rasgos descritos 
por Wundt se encuentran en el concepto de atenciôn actual.
c) Uno de los temas importantes en la psicologîa del s. XIX 
que tiene que ver con los avances de la psicologîa fisiolô- 
gica y que aûn se encuentra unido al asociacionismo es el de 
las localizaciones cerebrales al que Bergson se referirâ en 
sus obras: Datos inmediatos de la conciencia y Materia y me- 
moria» al analizar las afaxias y agrafias donde trata de su­
per ar esta teorîa.
El primer desarrollo de la teorîa se da a principios de sig- 
lo con Gall y la frenologîa. Gall afirma que la mente pré­
senta numerosas funciônes indentificeüsles y cada una de 
ellas esta localizada en una regiôn especîfica del cerebro. 
Se llegd a pensar en una subdivisidn del cerebro en regiones 
dotadas de funciônes independientes.
Posteriormente con el avance de la neurologîa se examind mâs 
a fonde el problems de las localizaciones, de las funciônes 
de la corteza cerebral con Mbiler. En 1840 se hêiblo de la 
localizaciôn de las funciônes del lenguaje. Broca en 1867 
afirma la localizaciôn cerebral de la afaxia motriz. Entre 
1870 y 1890 se avanzô en el estudio experimental de estas lo 
calizaciones. A partir de 1890 se hablaba de localizacidn 
cortical de las principales funciônes sensoriales y motrices.
Bergson lleva a cabo un estudio y critica de este tema apar-
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te de que en las obras citadas en (Fantômes de vivantes e re­
cherche psysiche).
d) Otra linea psicolôgica que influyô en Bergson es la repre 
sentada por los principales psiquiatras franceses de la 2- 
mitad del siglo XIX Charcot » Janet y Ribot. La psicologîa 
francesa de mediados del s. XIX era "ecléctica y esteril sal^  
vo en el campo psiquiStrico”.
Sus principales aportaciones se realizan con el estudio de 
la hipnôsis como mëtodo clînico llevado a cabo por Charcot 
al que diô una interpretaciôn diferente a la escuela de Nan­
cy que unîa hipnôsis a histeria. Janet se interesô por la 
disociaciôn y escisiôn de la personalidad, concibiô la perso 
nalidad como una integraciôn de ideas y tendencies. Estudio 
expresamente la psicastenia.
Ribot representô la uniôn de la prSctica psiquiâtrica y la 
teorîa mecanicista realizando estudios de Psicoterapla, fué 
director del laboratorio psicolôgico del College de France.
A Janet y Ribot los nombre Bergson en varios pasajes de sus 
obras haciendo un estudio de sus investigaciones.
e) Psicologîa escocesa.
Existe en Bergson un atractivo especial por la psicologîa e£ 
cocesa del sentido comûn, fundamentalmente por autores como 
Tomes Reid y Hamilton.
En el s. XVIII el propôsito fundamental de Tomes Reid era 
combatir el escepticismo de Hume. Se apoya en la creencia 
del testimonio de los sentidos: todos sabemos que tenemos 
una mente, que poseemos la facultad de percibir cosas reales. 
Trata de elaborar un pensamiento apoyando en la observaciôn 
corriente. Defiende la unidad y coherencia de la vida men­
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tal y al indlviduo como ser active.
Hamilton en la segunda mitad del s. XIX es uno de los repré­
sentantes de la escuela escocesa que en el se encuentra uni- 
da al pensêimiento alemân.^__^ostuvo la unidad y la actividad 
de la mente y su contribuciôn psicolôgica mâs importante fué 
su teorîa sobre la memoria y la asociaciôn. Esta teorîa co- 
nocida con el nombre de reintegraciôn sostenia que cada im- 
presiôn tiende a hacer retornar a la conciencia toda la si- 
tuaciôn de la que forroô parte. Su enfasis en el carScter 
total de la experiencia introdujo en la corriente escocesa 
una de las principales afirmaciones de la psicologîa alemana.
Respecto a la valoraciôn del sentido comûn que se da en los 
principales représentantes de esta escuela es una creencia 
instintiva que esté en la base aunque su caracterizaciôn sea 
muy ambigba. "Es un juicio, segûn Reid, que no se obtiene 
confrontando ideas sino que viene inspirado inmediatamente 
en nuestra constituciôn, este juicio no serîa un acto media- 
ti subi una inmediata aprehensiôn. Deberîa ser entendido en 
el sentido de intüiciôn intelectual distinta de la sensaciôn 
y el razonamiento, pero Reid se inclina a unirla a la sensa­
ciôn. Este carécter de algo bésico, fundamental, sobre lo 
cual s# apoyan nuestros conocimientos es el que le da Berg­
son. -I
f) Observaciones interior. Espiritualismo. Maine de Biran, 
Pascal.
Otra lînea de pensamiento que tiene una trascendencia enorme 
en la filosofîa de Bergson es la que conduce por los caminos 
del yo y de la experiencia interna, que tiene manifestacio- 
nes diversas a través de la historia, desde el "conôcete a 
ti mismo" socrâtico hasta la importancia de las razones del 
corazôn de Pascal pasando por el valor dado en la psicologîa
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a la introspecciôn y la observaciôn interior.
Dentro de esta corriente vamos a referirnos a dos de los 
autores mâs conocidos y citados por Bergson: Maine de Biran 
y Pascal.
De Maine de Biran se puede decir que anuque no haya sido una 
de las cumbres de la filosofîa ha tenido influencia sobre 
autores mâs importantes que él como Ravaisson, Bergson y Mer 
leau-Ponty.
De él dice Bergson: "es el mâs original ÿ profundo de los
(22)eclécticos" y afirma "que su pensamiento no ha encontrar- 
do un medio de expresiôn adecuada y compléta". Gouhier afir 
ma que existe una relaciôn entre Maine de Biran y Bergson en 
cuanto a temas comunes aunque hay también profundas diferen-
No se sabe hasta que punto recibiô una influencia Bergson 
de Maine de Biran, porque parece que existe en Bergson una 
cierta indiferencia por los escritos de Maine de Biran, lo 
que si es cierto es que alguno de los puntos fundamentaies 
del pensamiento de éste ûltimo los encontraremos en Bergson. 
Es lo que vamos a tratar de poner de manifiesto ahora.
Uno de estos temas présente en todo el espiritualismo fran- 
cés es la valoraciôn de la observaciôn interior y de la ex­
periencia interna. Existe en Maine de Biran una preocupa- 
ciôn por el desarrollo del yo, de una individualidad capaz 
de actividad integrada. Este yo es un agente de experiencia, 
es un principio espirituai unificado que no es experimentado 
en un principio directamente sino a través de un proceso de 
adaptaciôn, a través del descubrimiento de la propia ?activi 
dad cuya cumbre es la voluntad, que es la que por tanto dé­
termina el desarrollo de la autoconciencia. Sustituye el
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postulado de Descartes "pienso, luego soy" por "yo quiero, 
luego soy".
Su filosofîa pretende un desarrollo de la apercepciôn del su 
jeto por si mismo. El sentimiento y el conocimiento del yo 
es lo que Maine de Biran llama el hecho primitive de concien­
cia. Este hecho primitive no es una abstracciôn sino un he­
cho de experiencia interior. Es atenerse al punto de vista 
de la pura conciencia. Llega a describirlo asî: "Descendien 
do en mi mismo busce caracterizar mâs expresamente lo que es 
este pensamiento primitive, sustancial, que se considéra con£ 
tituye toda mi existencia individual y la encuentro identify
cada en su fuente con el sentimiento de una acciôn y un es-
(25)fuerzo querido." Este esfuerzo es una reconquista del
yo que se escapa a él mismo en la pretendida simplicidad y 
facilidad extrema de sus propios actes, que huye sin césar y 
se desparrama.
Este esfuerzo es otro de los temas centrales en Maine de Bi­
ran y Bergson. Révéla el caracter active de su psicologîa y 
esté présente en toda ella como lucha contra los obstéculos ^
y superaciôn de las dificultades. Es ante todo conciencia ç
de acciôn. Iniciativa de un movimiento dificultado por la |
pasividad que encuentra. El esfuerzo es necesario para el \
reconocimiento. La llamada del pasado no es posible més que 
por un movimiento voluntarie que llega a ser signe de las im 
presiones que concurren a formar las que pueden asociarse 
con elles.
Todo conocimiento distinto reposa sobre un esfuerzo volunta­
rie que es necesario para que el hombre salve su reflexiôn 
de la inconsistencia o de las distracciones que le amenazan.
No podemos dejar de percibir algo que se nos résisté, la im- 
presiôn de esfuerzo es la més profunda de todos nuestros hé- 
bitos, permanece mientras que todas las otras modificaciones 
pasan y suministra una base de fijacién. Este esfuerzo es
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por tanto necesario en la autoconciencia y la percepciôn 
del mundo externo. El esfuerzo de la reflexiôn es el prin­
cipio organizador de la conciencia. El yo es la forma uni­
versal de todo conocimiento, todas las ideas directrices no 
son més que el hecho primitive de conciencia expresado en 
sus diverses aspectos: la fuerza, la sustancia, la causa, 
la unidad, la identidad y la libertad.
Este esfuerzo puede ser de varias clases; fisico, mental, 
intelectual y m o r a l . P r é p a r a  el camino de la intüiciôn 
volitiva.
Otros términos de Maine de Biran nos recuerdan la terminolo
gîa bergsoniana: llamar a las ideas esquemas dinémicos, la
atenciôn como un esfuerzo de reflexiôn, la distinciôn entre
moral cerrada y abierta y el concepto que tiene sobre la ex
(28)periencia de lo Absolute la valoraciôn de la vida misti- 
ca. En esta linea dice el propiofeergson: "Maine de Bi­
ran se elevaba més alto hacia Dios a medida que més profun­
di zaba en la vida interior. Maine de Biran el metafisico".
La relaciones que podrlan verse entre Maine de Biran y Ber^ 
son aparté de las apuntadas es que ambos buscan una filoso- 
fla profunda y permanecen fieles a los datos de la experien 
cia concreta.
Dentro del espiritualismo otro de los autores relacionados 
con Bergson es Pascal quien tiene una admiraciôn por el, 
llega a decir que més que Descartes ha abierto al pensêunien 
to moderno un camino inëdito y profundo sobre las cuestio- 
nes teôricas de la ciencia y la metafisica.Esta valo­
raciôn se apoya, segûn Bergson, en que el pensamiento de 
Pascal, aunque més desconocido, es més rico y més complète 
porque tiene en cuenta aparté de "l'esprit de geometrie", 
de Clara ascendencia cartesiana, "l'esprit de finesse".
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Existe para Pascal una realldad impenetrable a la razôn mate 
mética que es la realidad singular de la experiencia cotodia 
na. Esta realidad no puede ser comprendida por razonamiento 
sino por una mirada que cala en su totalidad. En contacte 
con lo singular y concrete surge la fe, el corazôn, el senti 
raiento. "Es necesario dilatar indefinidamente el pensamien­
to con lo real. Pascal lo viô y lo practicô, lo que Pascal 
llama el sentimiento, no es otra cosa que lo que yo llamo lo 
inmediato".
El orden del corazôn es la base de nuestro conocimiento. 
Nosotros conocemos la-verdad no a través de la razôn sino a 
través del corazôn, es asi como conocemos los priirieros prin­
cipios, este conocimiento es en el que se apoya la razôn y 
es el fondo de todo su diseurso. Esto da un conocimiento to 
tal del espiritu concrete que entra en contacte con la real^ 
dad propia, el mundo y Dios a través de la fe.
En Pascal, para Bergson, se da la unidad en la complejidad: 
"percibe uno en ese hombre profundidades insondables, lo ha 
visto todo, lo ha atravesado todo, lo ha penetradc todo, 
nuestras sondas son demasiado cortas para su pensamiento".
Es como un telôn de fondo en el pensamiento de Bergson reco- 
nocido por él mismo. En conversaciôn con Chevalier afirma: 
"Pascal no estudiô todos los problèmes que nosotros nos plan 
teamos. Pero tuvo que atravesarlos. Por eso en todos los 
avances de nuestro pensêimiento, volvemos a encontrar Vd. y 
yo su pensamiento, es decir, enfin de cuentas lo real". ^
57
NCTAS; PARTE I - CAPITULO II
(1) CHEVALIER, J. Conversaclones con Bergson. Trad. José 
Antonio Miguez, Aguilar, Madrid, 1960, p. 321.
(2) CHEVALIER, J., o.c., p. 74 ss.
(3) Discussion avec Einstein. Mélanges, p. 1340 ss.
(4/ Durée et simultanéité. Mélanges, p. 59
(5) CHEVALIER, J. Bergson. Plou, Paris, 1926, p. 136,
(6) PAPP, D. Einstein. Historia de un espiritu. Çol. Aus­
tral, Espasa Calpe, Madrid, 1979, p. 122-1247
(7) La pensée et le mouvant. Nota a pie de p. 1281.
(8) Cf. Durée et simultanéité, cap. III, p. 97 ss y D.I. 
Conclusion 145 ss.
(9) Mélanges, p. 1340 ss.
(10) Discussion avec Einstein. Mélanges, p. 1341.
(11) Les temps fictifs et le temps réel. Mélanges, p. 1441.
(12) Discussion avec Einstein. Mélanges. 1345.
(13) LE ROY, E. Bergson. Ed. Labor, Madrid, 1932, p. 176 ss,
(14) THEAü, J. La critique bergsonniene du concept. PUF. 
Privât. Toulouse, 1968, p. 385.
(15) p.S., p. 202.
(16) Citado por Barlow. El pensamiento de Bergson. FCE 
México, 1968, p. 23.
(17) CHEVALIER, J. Conversaciones con Bergson, o.c. p. 66.
(18) M.M. ,_ 277
(19) Cr. Cap. III de Essai sur les données inmediates de la 
consciencie, p. 95-143.
(2 0) MURPHY, G. Introducciôn histôrica a la Psicologîa con- 
temporénea. Ed. PaidOs, 2a. éd., Buenos Aires, 1964, 
p. 172.
(21) Cf. E.S. p. 847 ss y 930 ss y Mélanges 340, 375 ss y 
868.
(22) CHEVALIER, J. o.c. p.66
(23) Maine de Biran et Bergson. Etudes bergsonnienes, PUF, 
1,(1948),p. 131-173.
(24) HALDA, B. Pour connaître la pensée de Maine de Biran. 
Bordas. Paris, 1970, p. 94
(2 5) MADINIER, G. Philosophie française de tondillac a Berg­
son. Nauwelaerts, Paris, 1967, p. 113.
(36) HALDA, B. o.c. p. 100.
(27) HALDA, B. o.c. p. 119.
(28) Cf. CARIOU, M. Bergson et le fait mystique. Aubier Mon 
taigne. Paris, 1976, p. 97 ss.
(29) Cf. HALDA, B. o.c. p. 107, 134, 146 ss.
(30) CHEVALIER, J. Conversaciones con Bergson, o.c. p. 118.
(31) Cf. CHEVALIER, J. o.C. p. 61, 69, 77.
(3 2) CHEVALIER, J. Conversaciones con Bergson, o.c. p. 68.
(33) CHEVALIER, J. Conversaciones con Bergson, o.c. p. 87.
(34) CHEVALIER, J. Conversaciones con Bergson, 67c. p. 87.
38
CAPITULO III; POSTURA ANTE LA HISTORIA PE LA FILOSOFIA ANTE­
RIOR.
En esta segunda parte de la Introducciôn entrêunos en la valo­
raciôn que Bergson realiza de la historia de la filosofîa y 
la visiôn que tuvo de los autores clâsicos. Haremos un répi- 
do recorrido cronolôgico refiriéndonos a aquellos autores a 
los cuales él mismo se refiere_,que hay que tener en cuenta 
para enmarcar su filosofîa.
1. Critica de los sistemas filosôficos.
El juicio que emite Bergson sobre la filosofîa anterior a él 
es bastante negative : "Lo que més ha faltado a la filosofîa 
es la precisiôn. Los sistemas filosôficos no han sido corta
dos con arreglo a la medida de la realidad en que vivimos.
Son demasiado amplios para ella".
En la misma linea afirma: "si la metafisica no es més que 
una construcciôn, hay varias metafisicas igualmente veroslm^ 
les que se refutan por consiguiente unas a otras y la ûltima pa 
labra la diré la filosofîa critica que tiene todo conocimien 
to por relativo y el fondo de las cosas por innacesible al
espiritu. Tal es en efecto la marcha general del pensamien­
to filosôfico".
Esta critica la inicia en Materia y Memoria y la desarrolla 
fundamentalmente en la Evoluciôn creadora donde se refiere 
a distintos sistemas empezando por la filosofîa griega. El 
defecto fundamental de esta filosofîa es que no capta la 
realidad como devenir sino se instala en lo inmutable por­
que los griegos tenlan confianza en la naturaleza y en el 
espiritu dejado a su inclinaciôn natural. Esta inclinaciôn 
natural es la de la inteligencia que tiene un pensamiento 
cinematogréfico y capta la realidad a certes. Nuestra per- 
cepciôn y nuestro pensamiento comienzan por sustituir la 
continuidad del cambio évolutive por una serie de formas as­
tables que serlan enhebradas al pasar.^^^
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2. Platôn, Aristôteles, Plotino.
Esta filosofîa tiene una encarnaciôn plena en la filosofîa 
de las formas o de las ideas. Las grandes llneas de esta 
doctrina se han desenvuelto, dice Bergson, de Platôn a Plo­
tino pasando por Aristôteles.
Realiza una critica del idealismo platônico desde el punto 
de vista de que es una filosofîa ajena al devenir, que se 
instala en lo inmutable y traslada la realidad a las ideas. 
La filosofîa de las ideas sigue la marcha inversa a la rea­
lidad: "Parte de la forma y ve en ella la esencia misma de 
la realidad. No obtiene la forma por una vista tomada so­
bre el devenir, se dan formas en lo eterno, de esta eterni- 
dad inmovil la duraciôn y el devenir no serlan otra cosa 
que la degradaciôn".
Bergson concibe su filosofîa como la cara opuesta al plato- 
nismo en cuanto que el mismo la define como filosofîa del 
devenir y de la duraciôn.
Platôn desvaloriza el mundo fisico y la experiencia: "Lo 
fisico es lo lôgico ya gastado". En esta proposiciôn se 
resume toda la filosofîa de las ideas. Y phi se encuentra 
el principio oculto de la filosofîa innata a nuestro enten- 
dimiento. De ahl pensarS Bergson "que la verdadera filoso- 
fla tiene que ser una vuelta al modo natural de pensar que 
lleva a cabo la inteligencia con fines prâcticos. La intU£ 
ciôn es un retorno",como mâs adelante veremos.
"Si las ideas en Platôn son inmutables y eternas, la etern^ 
dad ya no es una abstracciôn del tiempo, sino su fundamento. 
Bergson afirma: "Es lo que Platôn expresa en su magnifico 
lenguaje cuando dice que Dios al no poder hacer al mundo 
eterno, le diô el tiempo, imagen movil de la eternidad".
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Existe por tanto en Platôn una desvalorizaciôn del tiempo 
que serS un concepto central en Bergson. Si la realidad pa 
ra Platôn esté més allé del mundo sensible: "la metafisica 
es despegarse de la vida, convertir la atenciôn, transpor- 
tarse a un mundo diferente de aquel en que vivimos".
Platôn y Bergson representan dos metafisicas antitéticas. 
Platôn ensena la desgradaciôn de una realidad trascendante, 
Bergson el de s envolvimi ento de una realidad vital. Para el 
primero el mundo inmutable de las ideas dégénéra en movi- 
rji'entP ^ara el segundo la realidad esté en curso de desa­
rrollo".
Hay sin embargo elementos platônicos en la filosofîa de 
Bergson: "Bergson no esté lejos de Platôn cuando hace de la 
presencia al espiritu por la memoria la condiciôn de todo
/ g )
conocimiento".
Aristôteles esté présente en su obra a través de las ense- 
nanzas de Ravaisson sobre el que hace una resena amplia es- 
tudiando el comentario que éste realiza sobre la metafisica
/ 9 )
de Aristôteles y también en una de las dos tesis doctora 
les que Bergson elaborô en el ano 1889: Quod Aristôteles de 
loco senserit. Sus investigaciones sobre el tema y sobre 
el concepto de espacio ayudarén a la elaboraciôn de su te­
sis principal: Ensayo sobre los datos inmediatos de la con­
ciencia.
El aristotélisme esté también en el programa de sus cursos 
en la facultad de letras de Clermont-Ferrand por los anos 
1885 a 1889. En 1902-1903 comenta en el College de France 
el libro II de la Fisica de Aristôteles y el libro XI de la 
metafisica en 1903-1904.
También es citado en sus obras. En el capitulo IV de la
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Evoluciôn creadora nos expone .Bergson la relaciôn entre 
Aristôteles y Platôn. "Segûn el planteamiento de la filoso 
fia griega las ideas tienen que existir por si mismas. Pla 
tôn formulô esta conclusiôn y vanamente tratô Arostôteles 
de sustraerse a ella", La interpretaciôn que da Berg­
son de Aristôteles es la de un continuador de Platôn y de­
duce todos los conceptos claves de su filosofîa a partir 
de la imposibilidad de toda la filosofîa griega, y dentro 
de ella de la aristotélica, de captar el devenir en su 
propia realidad. La necesidad de elementos inmutables que 
expliquen el movimiento como negaciôn en la filosofîa de 
Aristôteles se refleja en sus afirmaciones mâs claves se­
gûn Bergson: la existencia de un motor inmovil concebido 
como el pensamiento que se piensa a si mismo, el entendi- 
miento agente, la nociôn de causalidad como atracciôn o re 
pulsiôn del primer motor, el concepto de materia aristoté­
lica.
La critica a la filosofîa griega y a Platôn se repite y es 
comûn con la que hace a Aristôteles: "No es posible una 
perpetuidad de movilidad sino adosada a una eternidad de 
inmutabilidad que se desenvuelve en una cadena sin comien- 
20 ni fin". ^
Plotino. Es uno de los autores griegos preferidos por 
Bergson. El mismo confiesa que se debe a dos o très filô- 
sofos entre los que se cuenta Plotino.
Mossé-Bastide en su libro: "Bergson y Plotino".^ H a c e  
una comparaciôn detallada entre los dos autores. En el 
nos apoyaremos para poner de manifiesto algunas ideas fun- 
damentales.
A pesar de su simpatia por Plotino es nombrado pocas veces 
a través de las obras de Bergson. Realiza una critica de
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su filosofîa por asimilaciôn a Platôn y Aristôteles en la 
Introducciôn a la metafisica y en La evoluciôn creadora.
Los primeros cursos del colegio de Francia en 189 7-1898 en 
que reeplazaba a Léveque fueron consagrados a Plotôn. El 
curso 1901-1902 lo dedica al estudio del noveno libro de 
la VI Enneada. Bergson define la filosofîa como una con­
versaciôn de la atenciôn, que debe volverse del lado prac 
ticamente interesante del universo hacia lo que practica- 
mente no sirve para nada. "A primera vista parece que es­
to viene haciéndose desde hace tiempo. Mâs de un filôsofo 
ha dicho que era preciso despegarse para filosofar y que 
especular era lo inverso de actuar. Nadie ha expresado la 
idea con mâs fuerza que Plotino: "toda acciôn, decla, in­
cluse toda fabricaciôn es un debilitamiento de la contem- 
placiôn".
Pone después de manifiesto como Plotino sigue el espiritu 
de Platôn y esto significa transportarse a un mundo dife­
rente del que vivimos, actitud que Bergson no acepta.
Las semajanzas de Bergson y Plotino aparecen en el plantea 
miento del método: es el métôdo de penetraciôn en el domi- 
nio metafIsico por medio de la experiencia psicolôgica. 
Este método séria la intüiciôn. El conocimiento intuitivo 
contempla y créa pero no utiliza. Bergson insiste en el 
curso 1902 en el College de France que Plotino es el inven 
tor general de una clase de metafisica experimental, él no 
busca mâs que lo concreto y lo busca en el yo.
La metafisica, afirma Bergson, deberîa ser un esfuerzo pa­
ra sobrepasar la condiciôn huraana, la purificaciôn, hacia 
la intüiciôn del Uno en Plotino. No hay distinciôn entre 
la interioridad del yo y la interioridad del todo. Es un 
éxtasis côsmico, la conciencia de un yo sin limite en que
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cada grade corresponde a una etapa de la realidad.
Una misma oposiciôn sépara Bergson y Plotino de los mfsti- 
cos orientales; "para los ûltimos lo particular se encuen­
tra del lado del conocimiento prâctico y vulgar, mientras 
la intüiciôn vital ycôsmica capta lo abstracto y universal. 
En Plotino cada ser tiene su logos propio y su esencia in­
dividual. En Bergson lo abstracto y universal se encuen­
tra del lado del conocimiento prSctico mientras que la in- 
tuiciôn puede coincidir con una multitud de duraciones di- 
ferentes, cada ser teniendo su ritmo singular".
Sin embargo existen diferencias entre la intüiciôn de Plo­
tino y la de Bergson. Para Plotino la suma del conocimien 
to es la contemplaciôn, en Bergson la intüiciôn es algo to 
tal que exige un esfuerzo previo. Bergson considéra dema­
siado pasiva la intüiciôn de Plotino.
Otra coincidencia entre Bergson y Plotino estS en cierta 
concepciôn de la cantidad que serâ procesiôn en Plotino y 
evoluciôn creadora en Bergson. Quizâs el punto de Plotino 
que mâs atrae la atenciôn de Bergson es la experiencia mis- 
tica. En Las dos fuentes de la Moral y la Religiôn, Berg­
son destaca esta experiencia. * "Bergson habla de dos gra- 
dos de experiencia mistica. Estos dos grados no correspon- 
den exactamente con los de Plotino en el sentido de que el 
primero sea iluminaciôn y el segundo emociôn, el primero 
es indiscutiblemente iluminaciôn de la inteligencia y del 
corazôn". La presencia de Dios no es el Otro, sino el
Uno: ocêano en el que el yo se pierde, inmensidad del élan 
donde se inserta nuestra vida.
3. Racionalismo: Descartes, Spinoza, Leibniz.
Los grandes sistemas de la Filosofîa moderna estân présen­
tes en la filosofîa de Bergson, fundamentalmente el raciona
44
llsmo y empirisme.
Las referencias del racionalismo en las obras de Bergson se
dan unidas al empirisme. Trata de superar las limitaciones
de ambos fundaunentalmente en el concepto del yo y de los
(18)estados pricolôgicos.
"Veo entre empirisme y racionalismo una ûnica diferencia: 
que el primero busca la unidad del yo en los intersticios, 
en cierto modo de los estados psicolôgicos y se ve obliga- 
do a llenarlos con otros estados sucesiva e indefinidamen-^ 
te hasta el punto de que el yo, encerrado en un intervalo 
que va siempre reduciéndose, tiende hacia cero a medida 
que se lleva mâs lejos el anâlisis, en tanto que el racio­
nalismo, que hace del yo el lugar en que se asientan los 
estados, estâ en presencia de un espacio vacio que no hay 
razôn alguna para detener aqui mâs que alll, que sobrepasa 
cada uno de los limites sucesivos que pretendemos asignar-
le, que va siempre ampliândose, y que tiende a perderse,
(19)no ya en cero sino en el infinite".
Nada hay mâs fâcil de decir que el yo es multiplicidad o 
unidad, ambas interpretaciones no se apoyan sobre la verda 
dera experiencia sino sobre una traducciôn de ella. En el 
capitule III del Ensayo al plantearse la organizaciôn de 
los estados de conciencia y la libertad hace una critica 
del mecanicismo y dinamismo representado fundamentalmente 
por Descartes y Leibniz.
Podria hacerse un paralelismo entre Descartes y Bergson so 
bre todo en el Ensayo sobre los datos inmediatos de la con­
ciencia. Descartes establece una clara distinciôn entre 
la naturaleza de las realidades materiales y las espiritua- 
les a fin de establecer la diferencia entre la ciencia del 
aima y la del cuerpo. Asi afirma Bergson: "Lo mismo que pa
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ra determlnar las relaciones verdaderas de los fenômenos 
fisicos entre si hacemos abstracciôn de lo que, en nuestra 
manera de percibir y pensar, les répugna de modo manifies­
to, asi para contemplar el yo en su pureza original, la 
psicologia deberia eliminar o corregir ciertas formas que^ 
llevan la senal visible del mundo exterior. iCuSles son 
estas formas?. Aislados unos de otros y considerados como 
otras tcuitas unidad distintas, los estados psicolôgicos pa 
recen mâs o menos intenses. Considerados enseguida en su 
multiplicidad, se desenvuelven en el tiempo constituyen la 
duraciôn". Y mâs adelante afirma: "Estos dos elemen­
tos extensiôn y duraciôn los disocia la ciencia cuando em- 
prende el estudio profundo de las cosas exteriores. Cree- 
mos haber probado que no retiene de la duraciôn mâs que la 
simultaneidad y del movimiento mismo mâs que la posiciôn 
del movil, es decir la inmovilidad. La disociaciôn se ope 
ra aqui muy claramente y en provecho del espacio. Serâ 
preciso, pues, hacer esta operaciôn, pero en provecho de . 
la duraciôn, cuando se estudien los fenômenos internos".
La diferencia entre la materia y el espiritu vuelve a ser 
tratada en Pensamiento y lo moviente y la Evoluciôn creado­
ra. .
Ciertamente existe un dualismo en Bergson, sobre todo en 
las primeras, obras, que tiene resonancias cartesianas, aun 
que acentos distintos. Este dualismo serâ superado por 
una unidad en la que se busca un conocimiento del espiritu, 
camino que iniciô Descartes y que no fué continuado por 
los cartesianos, afirma Bergson.
Existe también una influencia cartesiana en cuanto al méto­
do, aunque aqui también hay notorias diferencias, porque 
Bergson desarrollarâ la intüiciôn en la metafisica, y darâ 
menos importancia al anâlisis que reservarâ para la ciencia.
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Harâ una critica en su obra del intento cartesiano de un 
método universal basado en las matemâticas.
Bergson desarrollô unos cursos sobre Spinoza en los anos 
1911, 19i2 y—1914... En conversaciôn con Chevalier dice: 
"Mi adhesiôn a la intüiciôn spinozista no implica en mane­
ra alguna mi adhesiôn a su panteismo, lo que me parece in­
discutiblemente verdadero es la idea de lo interioridad
(22 )del conocimiento. Conocer es ir de dentro afuera.
Bergson valora la intüiciôn de la filosofîa de Spinoza aun 
que critica la complejidad de su sistema: "La teorîa de 
Spinoza ee nos aparece como una intüiciôn, intüiciôn que 
ninguna fôrmula por simple que sea resultarâ lo bastante 
simple para expresarla. Digamos para contentarnos con 
una aproximaciôn que es el sentimiento de una coincidencia 
entre el acto por el que nuestro espîritu conoce perfecta- 
mente la verdad y la operaciôn por la que Dios la engen -
Esta intüiciôn en Bergson serâ la de duraciôn que irâ co-
brando caractères universales lo que harâ recordar el con-
(24)cepto de sustancia spinozista.
La filosofîa de Leibniz estaba de moda en Francia en la 
época en que Bergson escribiô el Ensayo. Bergson haciendo 
un estudio del movimiento interior y la duraciôn y una cr^ 
tica de las aporîas de Zenôn précisa de un concepto para 
interpretar las diferencias de duraciôn, este es el con­
cepto de cualidad que encuentra desarrallado en Leibniz. Pa 
ra el autor de la Monadologfa toda diferencia esencial y 
toda diferencia dinâmica son en el fondo diferencias de 
cualidad. El concepto de cualidad en Bergson difiere del 
de Leibniz. Existe en Bergson una diferencia radical en­
tre la cualidad y la duraciôn.Bergson introduce el
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concepto de multiplicidad cualitativa.
La cualidad en Bergson serâ algo dinâmico, por ella nos in- 
troducimos en el corazôn de la existencia y del devenir, al 
mismo tiempo que en las profundidades del espiritu. El nû_ 
cleo de todas las cualidades es el interior de la conciencia. 
No hay cualidad sin cambio porque no hay cualidades sin du­
raciôn. Con esta concepciôn Bergson se sépara del dinamis­
mo de Leibniz que va unido a una determinaciôn necesaria.
En el replanteamiento de los conceptos de causalidad y de­
terminaciôn, que tiene que ver con los temas del paraleli£ 
mo psicofîsico, con la originalidad y primariedad del yo, 
y la libertad, hace Bergson un recorrido por las doctrinas 
de Descartes, Spinoza y Leibniz, poniendo de manifiesto 
los logros y limitaciones en la interprestaciôn de estos 
temas. <” >
Creemos que desarrolla conceptos présentes en los raciona- 
listas, que segûn él, no lo estaban suficientemente: méto­
do intuitivo de Descartes, la concepciôn del yo interior y 
la actividad de Leibniz.
4. Empirisme; Berekey, Hume.
Este tema enlaza directamente con el objeto de nuestro es­
tudio y volveremos sobre él al tratar de ver las diferen­
cias y semejanzas entre el concepto de experiencia del em­
pirisme clâsico y del propio Bergson.
Ya velamos al hablar dél racionalismo que Bergson pretende 
superar ambos sistemas y que los analiza unidos. "El emp^ 
rismo filosôfico ha nacido de una confusiôn entre el punto 
de vista de la intüiciôn y el del anâlisis.
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"El error del emplrismo no consiste en ponderer muy por 
alto la experiencia sino en sustituir la experiencia verda 
dera, por la que nace del contacto inmediato del espiritu 
con su objeto, una experiencia desarticulada y por consi­
guiente indudablemente desnaturalizada puesta en orden en 
todo caso para mayor facilidad de la acciôn y del lengua-
Frente a los inconvenientes del racionalismo y empirisme, 
frente a este concepto de la experiencia externa, atomiza- 
da, y que no pénétra en la profundidad de lo real, y que 
excluye toda metafisica, podriamos intentar "ir a buscar 
la experiencia en su fuente".
Una de las tesis empiristas mâs combatidas por Bergson es 
el atomismo psicolôgico, aunque recoge aspectos fundamen- 
tales descubiertos por los empiristas como la heterôgenei- 
dad de la vida psiquica.
Dentro del empirismo clâsico inglôs. Berkeley es el autor 
mâs estudiado por Bergson. Creemos que las semejanzas y . 
diferencias con él son las mâs interesantes de ser notadas.
En un juicio conjunto del empirismo de Berkeley y Hume rep^ 
te Bergson la idea de que el error estâ en que para ellos 
las cosas son tal como se nos aparecen.Quizâs tenga 
una idea demasiado simplista y pasiva del empirismo clâsico.
El tema de la percepciôn es uno de los que mâs le relacio- 
nan con Berkeley. Se podria afirmar con Jankelevitch 
que real en Bergson es todo lo que es percibido o percepti­
ble, afirmaciôn que nos recuerda parte de la afirmaciôn 
central de Berkeley "esse est percipi aut percipere". Para 
saber si una cosa es real buscar solamente si ella se hace 
o puede hacerse objeto de una experiencia actual del esplr^
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tu, no hay otro signo de verdad que esta posibilidad para 
un hecho real, de ser experimentado o vivido por una con­
ciencia.
Lo real seria el conjunto de presencias que yo percibo, en 
el sentido de Berkeley, directamente y por un simple con­
tacto del espiritu con sus simples experiencias. Aunque 
luego veremos como en Bergson este contacto para ser una 
intüiciôn plena tiene que ser preparado por un esfuerzo 
intelectual.
El bergsonisme, afirma Jankelevitch, es un poco como el no 
minalismo de Berkeley, una especie de esfuerzo para diso- 
ciar el dato inmediato de las sugestiones del hâbito y la 
asociaciôn".
Existe en ambos una creencia en el valor de la experiencia 
plena: "Mâs para Bergson que para Berkeley no hay lugar de 
preguntar si por ellas mismas las sensaciones mienten, uno 
y otro repudian la idea de un duplicado sensible, Bergson 
porque afirma la autenticidad absoluta de la percepciôn 
pura, Berkeley porque suprime todo arquetipo exterior al 
espiritu.
Creemos que hay puntos de coincidencia en el concepto de 
materia de ambos, en la valoraciôn activa del yo y de Dios.
Berkeley excluye la idea de una materia oculta sin rela­
ciôn con nuestra conciencia. La materia es percepciôn pu­
ra, realidad espiritual y presencia efectiva. Esto en 
Bergson no es un planteamiento exclusivamente idealista.
El pone como uno de los représentantes mâs importantes del
Berk 
(36)
idealismo inglés a e r k e l e y y  pretende superar este sis 
tema y el realismo.
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En su conferencia sobre Intüiciôn fllosôflca hace una anâli­
sis detallado de la filosofîa de Berkeley que condensa en 4 
t e s i s . P o n e  de manifiesto el enlace entre todos sus 
conceptos: espiritu humano, materia, espiritu divino, no 
puede expresarse mâs que uno de funciôn de otro.
5. Kant.
De toda la traduciôn clâsica, Kant es el autor mâs aludido 
por Bergson, al que hace mâs referencias y al que proporcio 
na una critica mâs dura.
Empiefa a tomar contacto con âl a través de Boutroux que 
fué maestro suyo durante dos anos. Boutroux estaba impreg- 
nado de kantismo y Bergson pretende liberarse de su influen 
cia. Tiene un antikantismo casi visceral que le hace decir: 
"Cuando eibrl la Critica de la Razôn Pura la vista de tan tas 
abstracciones me hizo decir: ;cualquier cosa pero no esto".
Su critica del kantismo es detallada, va a los puntos centra 
les del sistema y parte de un supuesto que para él es incon­
trovertible: "Todo metafisica escapa a la critica kantiana
( 39 )en la medida en que tiene en su fondo una intüiciôn. Des^
de la pretensiôn y la posibilidad de intüiciôn de la dura­
ciôn base de la metafisica positiva que él pretende, réali- 
zan la critica del sistema kantiSMip.
Sobre la idea de que la inteligencia no alcanza lo real es­
tân de acuerdo Bergson y Kant. Bergson dice repetidas ve­
ces : "Una existencia es dada en una experiencia".  ^ Para 
Bergson es posible esta experiencia metafisica o intüiciôn 
intelectual y suprasensible de lo real, para Kant no.
"Habrla una intüiciôn supraintelectual. Si esta intüiciôn 
existe es posible una toma de posesiôn del espiritu por si
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mismo y no ya solamente un conocimiento exterior y fenoméni- 
co... Es el Absoluto donde nos introducirS... Kant no querîa 
ni podia admitir, esta dualidad de intüiciôn (sensible e in­
telectual) . Le hubiese sido preciso para admitirla ver en 
la duraciôn el tejido mismo de la realidad".
Este absoluto, objeto metafisico de Bergson, es lo real en 
su simplicidad y totalidad, el fondo de la realidad. Fren­
te a este conocimiento posible en Bergson, el conocimiento 
kantiano es relativo Kant habla establecido que nuestro co­
nocimiento se ejerce sobre una materia determinada de ante- 
mano en el espacio y el tiempo, "la cosa en si se nos esca­
pa, séria preciso para alcanzarla una facultad untuitiva 
que no poseemos".
Segûn Bergson, Kant se pronuncia entre dos términos de una 
alternativa del que uno es la metafisica tradicional y otro 
el relativisme critico. —
El papel principal de Kant para Bergson era dar al conjunto 
de nuestra ciencia un carécter relativo y humano. La crit£ 
ca de Kant, considerada desde este punto de vista limita so 
bre todo el dogmatisme de sus predecesores aceptando su con 
cepciôn de la ciencia y reduciendo al minino lo que implica- 
ba de metafisica.
Esta relatividad del conocimiento que en Kant se hace insu­
perable no tendria porque serlo: "La relatividad del conoc^ 
miento que detenla el impulse de la metafisica Zera origi­
nal y esencial? dno séria mejor accidentai u adquirida? êno 
provendria todo, en buena parte, de que la inteligencia ha 
contraido hSbitos necesarios a la vida prâctica?. Lo que 
hemos hecho podemos deshacerlo y entrâmes enfonces en con­
tacte directe con la realidad". ^
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En el hecho de que Bergpon admita la intüiciôn intelectual 
y Kant la niegue encuentra un concepto de experiencia dis­
tinto en ambos. En Kant segûn Bergson la experiencia es 
exterior: "una sucesiôn de hechos exteriores al espiritu. 
No se trata aqui de un conocimiento por dentro que los ca£ 
taré en su brote mismo y que ahondarla asi por debajo del 
espacio y el tiempo espacializado. Y sin embargo nuestra 
conciencia nos coloca sobre este piano, ahl se encuentra 
la duraciôn verdadera". Esta ûltima séria una expe­
riencia interior que hace posible el contacto con el yo 
libre, algo imposible a Kant.
Relacionado con estos conceptos Bergson afirma que Kant r 
realiza una espacializaciôn del tiempo cuando hace de él 
junto con el espacio las formas a priori de la sensibili- 
dad, mientras que para Bergson el tiempo es la duraciôn.
Afirma: "Quierese con Kant que el espacio y el tiempo 
sean formas de nuestra sensibilidad, Entonces abocamos a 
declarar materia y espiritu incognoscibles".
Segûn Bergson, Kant diferencia una materia y una forma en 
nuestro conocimiento. Asigna al conocimiento una materia 
extraintelectual y las formas a priori se ajustan a ella.
No aceptô una materia que desbordase la forma. "Aceptô 
sin discusiôn, la idea de una ciencia una. No juzgô en 
su critica de la Razôn Pura que la ciencia se volviô menos 
objetivo y cada vez mâs simbôlica a medida que iba de lo 
fisico a lo vital y de lo vital a lo psiquico. La expe­
riencia no se mueve a sus ojos en dos sentidos diferentes 
y quizâs opuestos, el uno conforme a la direcciôn de la 
inteligencia y el otro contrario. No hay en él mâs que
(47)una experiencia y la inteligencia cubre toda su extensiôn"- 
Jankelevitch llega a afirmar que el ûnico enemigo de Berg-
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son es el apriorismo k a n t i a n o . T o d a  su critica estâ 
condicionada porque Kant es en su doctrina el oponente per 
manente y peligroso del pensamiento bergsoniano. Es la 
posibilidad en Bergson de captar lo Absoluto y por tanto 
de constituir una metafisica lo que es incompatible con el 
filôsofo de Kbhisberg.
La actitud de Bergson ante Kant va con un juicio de valor 
porque; "Esta inferioridad conferida a la prueba por rela­
ciôn a la experiencia integral alcanza la naturaleza misma 
de la intüiciôn bergsoniana, enfrente de la cual toda ex- 
plicaciôn es necesarlamente de naturaleza simbôlica y no 
constituye mâs que una aproximaciôn".
Su critica es una critica intemporal y condicionada por su 
punto de partida: la existencia de una intüiciôn intelec­
tual y de una experiencia metafisica.
6. El reste de la filosofîa alemana posterior a Kant prac- 
ticamente no es tenida en cuenta por Bergson, salvo algûn 
texto en el que se refiere a su preferencia por Hegel. Pa­
rece que existe un desconocimiento y probablemente una no 
valoraciôn de Hegel como en casi toda la filosofîa france­
sa de la época.
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PARTE 2-: EXPERIENCIA EN BERGSON.
INTRODUCCION: BERGSON. VIDA Y GERAS.
Una vez anallzadas las diversas corrientes filosôficas que 
incidieron en el pensauniento de Bergson y el contexte his- 
tôrico que le toco vivir y antes de deaarrollar el tema cen 
tral de nuestro trabajo haremos un recorrido rSpido por su 
biografla^^^ y por sus diversas publicaciones.
Nace en Paris en octubre de 1859. De 1868 a 1878 es alumno 
del liceo Condorcet donde realiza estudios clSsicos, Retdri 
ca y MatemSticas. De 1878 a 1881 estudia en la Escuela Nor 
mal Superior Matemâticas, Fisica y Filosofia. Sus maestros 
no ejercieron en ël una influencia decisiva: Ollé-Laprune y 
Emile Butroux a travês de éste ultimo conociô a Kant, cuyo 
rechazo es manifiesto a través de toda su obra. En êsta 
época entra también en contacte con bachelier del que cono- 
ce "El fundamento de la inducciôn" y al que admira profunda 
mente. En estes anos conoce têunbiën las obras de Spencer.
En 1881 gana la agredaduria de Filosofia y es nombrado pro- 
fesor de Angers, de 1883-1888 es profesor de Clermont-Ferrand 
y encargado de la facultad de Letras. Durante su estancia 
en Clermont redacts sus dos tesis de doctorado: la tesis corn 
plementaria "Quid Aristôteles de loco senserit" y "Essai sur 
les données immédiates de la conscience" en 1889.
De 1889 a 1897 es profesor del Liceo Enrique IV. En este 
periodo en el 1896 publics una de sus obras mâs importantes 
y complejas Matière et Mémoire". Profesor de la Escuela Nor 
mal Superior de 1896-1900. En 1900 entra en el College de 
France para ocupar la câtedra de Levêgue. Es raiembro de la 
Academia de Ciencias Morales y Politicas desde 1901.
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En 1907 escribe "L'évolution créatrice", abandons el Colegio 
de Francia en 1921 y en 1928 obtiene el premio Nobel de Lite 
ratura. Aparece en 1922 "Durée et simultanéité. "A propos 
de la théorie d'Einstein" y en 1932 su ûltima gran obra:
"Les deux sources de la moral y la religién".
Distintos articulos y conferencias son recolpilados por el 
mismo Bergson en dos ocasiones en 1919 bajo el tîtulo de 
"L'energie spirituelle" y en 1934 con el nombre de "La pen­
sée et le mouvant".
Muere el 3 de enero de 1941.
La experiencia creemos que es un concepto medular en su fi­
losofia, a partir del cual puede estructurarse todo su pen- 
samiento, aunque siguiendo su espiritu, mâs que de estructu 
raciôn habria que hablar de intuiciôn, acerccuniento, pene - 
traciôn, palabras que expresan mejor la filosofia de este v^ 
talista o espiritualista positive como él gustaba de llamar 
se.
El tema de la experiencia serâ el punto central de estudio 
puesto que nos parece el hilo conductor que enhebra las di£ 
tintas intuiciones y afirmaciones bergsonianas en el proble 
ma del conocimiento y que se pone de manifiesto en el inten 
to de elaborar una metafisica positiva.
Es también creemos una piedra de contraste a la que Bergson 
acude en mûltiples ocasiones a través de su obra y que serâ 
para él el signo de un conocimiento verdadero. La experien 
cia para él es la senal inequivoca de que hemos dado con la 
captaciôn de la verdadera realidad.
La aplicaciôn al tema es continua en sus obras a través de 
las cuales van matizândose los diverses sentidos de este tér 
mino polivalente.
58
En el esquema general del trabajo vamos introduciéndonos de 
una manera progresiva en todas las implicaciones que tiene 
un tema tan complejo, lo que se irS poniendo de manifiesto 
a través de los diversos capitulos y apartados. Somos con 
cientes de la imposibilidad de llevar a cabo un esquema cia 
ro, delimitado y exacto porque Bergson es un autor intuiti­
ve, genial pero profundamente asistemâtico y porque séria ir 
en contra de su propio espiritu el tratar de encajarlo en 
cuadros muy determinados.
Empezamos poniendo de manifiesto cuSl es la intencién y la 
finalidad de su filosofia: la creacién de una metafisica po 
sitiva de signo empirico, llevada a cabo a través de un anS 
lisis de "las llneas de hechos". Para hacernos cargo de lo 
que ello signifies llevaremos a cabo previamente la critica 
bergsoniana a las metafIsicas clâsicas, el anélisis del co­
nocimiento cientifico, las relaciones entre la filosofia y 
la ciencia y la caracterizaciôn de lo que el llama metafis^ 
ca positiva en cuanto al objeto y al método.
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CAPITULO I: INTENCION PE BERGSON. ELABORACION PE UNA META- 
FISICA POSITIVA.
1. Critica de las metafisicas anteriores.
Son varios los factores que influyen en la critica que Berg, 
son lleva a cabo sobre toda la filosofia anterior a 61, fun 
damentalmente la valoraciôn del conocimiento cientifico y 
la aceptaciôn de valores como la vida, el cambio, la dura- 
ci6n y lo concreto, incompatibles con la tradiciôn clâsica.
Esta critica la realiza en muchas de sus obras: Ensayo so­
bre los datos inmediatos de la conciencia. Materia y Memo- 
ria, La intuiciôn filosôfica e Introducciôn a la metafisica" 
conferencia y ensayo respectivamente recogidos en el "Pensa- 
miento y lo moviente") pero fundamentalmente en la Evoluciôn 
creadora (cap. IV).
Las filosofias anteriores son calificadas por Bergson de 
abstractas. Conciben la realidad como algo eterno e inmuta 
ble, dan conocimientos générales, sus afirmaciones con con£ 
trucciones sobre esta misma realidad y se apartan de la ex­
periencia. En este sentido piensa Bergson es acertada la 
critica de Comte cuando caracteriza el estado metafisico co 
mo un estado intermedio de conocimiento que tiene que dar 
pie al verdadero conocimiento cientifico que se llevarâ a 
cabo en el estado positivo.
La afirmaciôn de que la realidad es devenir, cambio, dura- 
ci6n que es perpetuo hacerse,esté présente continuamente en 
la filosofia d^ Bergson y es una de sus afirmaciones funda- 
mentales^^^ en este sentido la verdadera filosofia es 
"aquella que va en la duraciôn el tejido mismo de la reali­
dad" por tanto aquellos filosofias que han puesto como 
objeto de sus especulaciones lo inmutable, no conocen la
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realidad, son filosofias abstractas.
Existe un desdên en la metafisica clâsica pdr toda realidad 
que dura y el ser verdadero en esta metafisica es un ser 
que tiene existencia lôgica y no psicolôgica o fisica. Es­
ta es la razôn fundamental por la que la metafisica es una 
construcciôn. Si el ser se asienta en lo eterno, si el 
principio de todas las cosas existe a la manera de un axio- 
ma l6gico o de una definicidn matemâtica, las cosas mismas 
deberân salir de este principio, la filosofia es una deduc- 
ci6n lôgica o geomêtrica.
Este rechazo de la duraciôn en la metafisica clâsica se apo 
ya segûn Bergson en la concepciôn de la existencia como con 
trapuesta a la nada, en la necesidad por tanto de admitir 
un comienzo absolute para la realidad y la imposibilidad de 
concebir una realidad absoluta en una hacerse permanente.
Para hacer un anâlisis y una critica de estas afirmacines 
lleva a cabo una serie de razonaunientos detallados en varias 
pâginas del capitule IV de la Evoluciôn c r e a d o r a donde 
acaba afirmando que la nada es un pseudoproblema y el saber 
"por quê algo existe es una cuestiôn desprovisto de sentido".
Esta metafisica abstracta, separada de la realidad moviente 
y unida a lo inmutable es tarea de la inteligencia que 11e- 
ga a ella por necesidad de la acciôn^aunque parezca una pa­
rade j a esta uniôn entre las construcciones especulativas y 
las utilidades prâcticas: "preocupados por las necesidades 
de la acciôn la inteligencia y los sentidos se limitan a to
mar de tarde en tarde, sobre el devenir de la materia vis-
( 6 )
tas instantâneas y por esto mismo inmoviles ..."cuando es- 
peculando sobre la naturaleza de lo real lo mirëimos también 
como nos pide nuestro interês prâctico, nos volvemos incapa 
ces de ver la evoluciôn verdadera, el devenir radical".
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En funciôn de la acciôn la inteligencia pasa de lo movil a 
lo inmovil, solidifica la realidad con la que entra en con­
tacte: "si la materia se nos apareciese como un perpetuo
flujo, a ninguna de nuestras acciones asignarîaunos un têrmi
(8)
El mecanismo de nuestra inteligencia es de naturaleza cine­
ma togrâf ica. Esto va unido a la acciôn y a la generali-
zaciôn y a lo inmovil. Es un método prâctico "consiste en 
regular la marcha general del conocimiento sobre la de la 
acciôn... discontinua es la acciôn, discontinue serâ pues 
el conocimiento".Nuestra inteligencia tiende a genera 
lizar y por tanto no entra en contacte con la realidad sin­
gular y concrete. El devenir es infinitamente variado pero 
la inteligencia, la percepciôn y el lenguaje tienden a ex- 
traer de él la representaciôn ûnica de un devenir general 
Se abstrae del cambio y el devenir concreto un devenir gene 
ral y del movimiento concreto un movimiento general cons- 
truido con la têcnica cinematogrâfica a base de imâgenes 
instantâneas inmoviles.
Este método y esta actividad de la inteligencia capta la 
realidad de un modo ficticio, es un eterno comienzo. Para 
avanzar con la realidad movil habria que colocarse en ella. 
El movimiento no puede ser reconstruido con inmovilidades. 
"El movimiento se escurrirâ en el intervalo, porque toda 
tentativa de reconstruir el cambio con estados,implica la 
proposiciôn absurda de que el movimiento estâ hecho de inmo 
v i l i d a d e s . L o s  argumentos de Zenôn, el vuelo de la fie 
cha y Aquiles y la tortuga, que estân hechos con otra inten 
ciôn, dice Bergson, ponen esto mismo de manifiesto, la cla­
ve de ellos estâ en la confusiôn del movimiento con su tra- 
yectoria.^ cCômo reconstruir lo que se hace con lo que 
ya estâ hecho?.
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"Nuestra manera habituai de hablar que se régula sobre nues­
tra manera habituai de pensar nos conduce a verdaderas difi- 
cultades lôgicas...podrlamos salir de ellas, nos bastarla 
renunciar a los hSbitos cinematogrâficos de nuestra inteli­
gencia".
La superaciôn de todas estas dificultades estâ en colocar- 
nos en la transiciôn para distinguir en ella estados que 
practice el penssuniento por medio de cortes transversales.
Si queremos hacer de la Filosofia una captaciôn de la* reall 
dad tenemos que "remonter la pendiente de los hâbitos inter 
lectuales. iDebemos de sorprendernos de que la filosofia 
haya retrocedido ante un esfuerzo de tel naturaleza?
Esta metafisica criticada por Bergson es la metafisica tra- 
dicional, la griega y la metafisica moderne. Para Bergson 
esta metafisica es una manera abstracta, eterna, inmovil de 
concebir lo absoluto, mientras que opone al pensamiento me- 
canicista de la materia su propia concepciôn de lo absôluto, 
intuitivo, temporal y concreto.
"Lo que ha faltado a la filosofia es la precisiôn. Todos 
los sistemas filosôficos no han sido cortados con arreglo a 
la medida de la realidad en que vivimos, son demasiados am- 
plios para e l l a . L a s  concepciones de esta filosofia se 
gûn Bergson son amplias y abstractas, demasiado vagas e hi- 
potéticas, pretenden sobrepasar la experiencia,con lo que 
no alcanzan la realidad.
üno de los comentaristas de Bergson hace un resumen de esta 
portura segûn el espiritu del autor: "Tradicionalmente la 
metafisica se propone resolver los mâs grandes problèmes 
puestos por el espiritu, por el mundo y por Bios con la ayu 
da del razonaroiento puro. Sin ayuda de la experiencia con£ 
truye vasrios sistemas, logicamente coherentes pero incapa-
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ces de hacer la prueba categôrica de sus afirmaciones".
a) Metafisica griega.
Esta metafisica clâsica estâ representada fundamentalmente 
por la filosofia griega: "La metafisica data del dla en que 
Zenôn de Elea senalô las contradicciones inherentes al raov^  
miento y al cambio, tal como se las représenta nuestra in­
teligencia. El principal esfuerzo de los filôsofos anti- 
guos y modernos se empleô en remontar, en rodear con un tra 
bajo intelectual, cada vez mâs sutil estas dificultades or^ 
ginadas por la representaciôn intelectual del movimiento y 
del cambio".
En el capltulo IV de la Evoluciôn Creadora, Bergson va pa- 
sando revista a los distintos sistemas filosôficos clâsicos. 
Nos hemos referido a ellos anteriormente, completaremos aho 
ra lo dicho, viendo la critica que Bergson dirige a cada 
uno de ellos en la medida en que son représentantes de las 
caracterîsticas apuntadas anteriormente.
La metafisica griega, es segûn Bergson la metafisica natu­
ral de la inteligencia y se aboca a ella siguiendo hasta el 
fin la tendencia cinematogrâfica de la percepciôn y el pen­
samiento. "Los griegos tenian confianza en la naturaleza, 
confianza en el espiritu dejado a su inclinaciôn natural, 
confianza sobre todo en el lenguaje, en tanto exterioriza el 
pensamiento naturalmente. Mejor que negar la razôn ante el 
curso de las cosas, al pensamiento y al lenguaje, prefirie- 
ron hacerlo al curso de las cosas".
Siguiendo estos principios la escuela de Elea negô la real^ 
dad del devenir que es cognoscible por la experiencia pero 
no por la razôn. La filosofia clâsica mâs representativa 
es la filosofia de las ideas. Asi la resume Bergson: " Et<^05
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es la vista estable tornado sobre la inestabilidad de las co
sas...reducir las cosas a las ideas consiste pues en resol-
ver el devenir en sus principales roomentos, sustrayendo por
lo demâs estos mismos momentos por hipôtesis a la ley del
tiempo y recogiéndolos en la eternidad. Es decir, que veni
mos a parar a la filosofia de las ideas cuando se aplica el
mecanismo cinematogrâfico"de la inteligencia al anâlisis de 
122)lo real". "La filosofia antigua procédé como hace la
inteligencia. Se instala por tanto en los inmutable, no se 
da mâs que ideas. Sin embargo hay devenir y esto es un he- 
cho".(23)
Lo real es el devenir y afirma Bergson "hay mâs en el movi­
miento, que en las posiciones sucesivas atribuidas àl movil, 
mâs en un devenir que en las formas atravesadas alternativa 
mente, mâs en la evoluciôn de la forma que las formas reali 
zadas de manera sucesiva".
Hay en esta filosofia griega un predominio del valor de lo 
lôgico sobre lo fisico "lo fisico es lo lôgico gastado 
"degradad las ideas y obtendreis el flujo de las cosas".
Toda la filosofia clâsica cae en el error de dar predominio 
a la inmutabilidad sobre el devenir, lo lôgico sobre lo fi­
sico, el conocimiento aproximado de la verdadera realidad a 
travês de las ideas por la necesidad de hipostasiar, estas mis 
mas i d e a s de aquf que para Bergson la metafisica sea un 
conocimiento que no merece el nombre de tal y prefiere mu­
chas veces hablar de filosofia cuando se refiere a la expe­
riencia del devenir. ‘
b) Filosofia moderna.
La filosofia moderna ha pretendido cambiar el punto de vis­
ta de la filosofia griega acerca del devenir y el movimien-
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to, pero afIrma Bergson no llegô a conseguirlo porque "un 
irresistible atractive lleva a la inteligencia a su movi­
miento natural y a la metafisica de los modernos a las con 
clusiones générales de la metafisica g r i e g a " la causa 
fundamental de ello estâ en las caracterîsticas de la cien 
cia moderna.
La ciencia moderna, como la ciencia antigua procédé segûn 
el método cinematogrâfico y manipula signos como sustitut^ 
vos de los objetos. La diferencia fundamental es que el 
lenguaje de la ciencia moderna es mâs riguroso y eficaz, 
pero no es capaz de captar el devenir en si : "para pensar 
el movimiento es preciso un esfuerzo sin césar renovado 
del espiritu. Los signos se han hecho para dispensarnos 
de este esfuerzo, sustituyendo la continuidad môvil de las 
cosas por una composicién artificial que es su équivalente 
en la prâctica y que tiene la ventaja de que se manipula 
sin dificultad".
La metafisica moderna se calc6 sobre el esquema de la cien 
cia mecanicista, se transformé en una sistematizaciôn de 
la ciencia y siguiô los cauces de la filosofia clâsica: 
"Constrenida como la fisica de los modernos y la metafisi­
ca de los antiguos, al método cinematogrâfico abocaba a e£ 
ta conclusion implicitamente admittda en el punto de parti 
da e inmanente al método mismo: Todo estâ dado". Estos 
caminos siguieron Descartes, Leibniz y Spinoza y desde este 
punto de vista es analizada su doctrina por Bergson. Se
abocaba a un mecanicismo universal al que habla que encon- 
trarle su fundamento. "Siendo la afirmaciôn esencial del 
mecanicismo la de una solidaridad matemâtica de todos los 
puntos del universo entre si, la razôn del mecanicismo de- 
bla encontrarse en la unidad de un principio en el que se 
reuniese todo lo que hay de yuxtapuesto en e?l espacio, de 
sucesivo en el tiempo. A partir de entonces suponlamos da-
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da de una vez la totalidad de lo real".
Siguiendo los planteainientos de la ciencia moderna se term^ 
n6 en un paralelismo entre la cantidad y la cualidad, los 
cuer^s y las aimas.
Este paralelismo tiene una experiencia amplia en Leibniz y 
Spinoza y una concreaciôn que Bergson analiza: la relaciôn 
entre el cerebro y la conciencia.
Bergson estudia directamente este tema en "Le parallélisme 
psycho-physique et la métaphysique positive" en donde hace 
unas afirmaciones que nos pueden servir de resumen a este 
planteamiento critico de la metafisica moderna; "De esta 
alianza estrecha entre la metafisica y las matemâticas ré­
sulta que las realidades puestas por la metafisica tienen 
una forma rlgida, incompatible con la fluidez de la expe­
riencia" . ^ 34)
c) Relativisme kantiano.
La filosofia de Bergson trata de superar junto con los plan 
teamiento analizados de la metafisica clâsica la postura 
critica del relativisme kantiano.
Ya hemos apuntado anteriormente las relaciones entre Berg­
son y Kant, nos fijaremos ahora, completando aquellas ideas, 
en la postura de Kant acerca de la metafisica clâsica y en 
la superaciôn que Bergson pretende dél relativisme kantiano.
La critica de Kant acerca de la metafisica racionalista es 
decisiva; "Kant no propone mâs que un anâlisis de tipo cri­
tico, respetar los limites del entendimiento y consagrarse 
al estricto conocimiento de los fenômenos, cientifico, ha­
cer de la filosofia una critica de los instrumentes del co-
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nocer y no una modalldad de aprehensiôn ontolôgica. La ûl­
tima palabra de Kant es agnôstica, es el silencio de la ra­
zôn. Pues séria necesario para el discurso metafisico una 
intuicion suprasensible que no tenemos y que sin duda es 
mâs que humana".(35)
La distinciôn kantiana considerada como capital por Bergson 
es la de homogêneo y heterogêneo. Lo homogêneo corresponde 
a la forma del conocimiento dado a priori, lo heterogêneo a 
la materia del conocimiento dada a posteriori. Frente a la 
metafisica racionalista,vuelve a dar un papel a la experien 
cia, asigna al conocimiento una materia extra-intelectual, 
pero juzga a esta materia coextensive a la inteligencia o 
mâs estrecha que la inteligencia,por lo que hace imposible 
una filosofia nueva centrada en la intuiciôn intelecual.
No existe mâs que la intuiciôn sensible que es relative y 
es imposible el conocimiento de los absoluto. Bergson valo 
ra la critica de Kant a la metafisica clâsica pero no acep- 
ta su relativismo. "Kant habia asegurado la legitimidad de 
la ciencia en las limites de la relatividad y destruye la 
metafisica porque lo absoluto visto por ella es inaccesible, 
el espiritu humano no siendo intuitivo y la metafisica no 
yendo sin intuiciôn. Bergson ha ,restablecido el puente ro- 
to despuês de Kant entre la metafisica y la ciencia, restau 
rando los derechos de una y otra al absoluto y el derecho 
a la actividad del espiritu bajo estas dos formas de sobre­
pasar lo relâtivo".
Frente a la relatividad del conocimiento kantiano defiende 
una"filosofia nueva" instalada en la materia extraintelac­
tual del conocimiento por un esfuerzo superior de intuiciôn. 
Coincidiento con esta materia, adoptando el mismo ritmo y 
el mismo movimiento £no podria la conciencia por dos esfuer 
zos de direcciôn inversa, elevândose y descendiendo alterna 
tivamente, aprehender desde dentro y no ya percibir desde
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fuera las dos formas de là realidad, cuerpo y espiritu? ?E£ 
te doble esfuerzo no nos haria, en la medida de lo poslble, re 
vivir lo Absoluto? Como, por otra parte en el curso de es­
ta operaciôn veriamos a la inteligencia surgir de si mismo, 
recortarse en el todo del espiritu, el conocimiento intelec 
tuai se apareceria entonces tal como es, limitado pero no 
relativo".(38)
Despuês de haber analizado la postura critica de Bergson 
frente a la metafisica clâsica y el relativismo kantiano y 
antes de exponer su planteamiento de filosofia positiva va- 
mos a ver el juicio que le merece el conocimiento cientifi­
co y las relaciones que establece entre ciencia y filosofia.
2. Concepto que tiene Bergson del conocimiento cientifico.
Este concepto ha quedado apuntado en el anâlisis que Berg­
son lleva a cabo de la ciencia clâsica y la moderna que sir 
ven de modelo a la metafisica que hemos visto en pâginas 
anteriores.
Se podria afirmar que el conocimiento cientifico clâsico es 
un conocimiento parcial e interesado; "Nos asombramos a ve­
ces de que la ciencia moderna se haya apartado de los he­
chos que os interesan, cuando, ciertamente por ser experi­
mental , debiera acoger todo lo que es materia de observa- 
ci6n y de experiencia. Pero séria preciso entenderse en 
cuanto al caracter de la ciencia moderna. Que haya creado 
el método experimental es cierto, pero esto no quiere decir 
que haya extendido por todas partes el campo de experien- 
cias en que se trabajaba antes de ella. Muy al contrario 
lo ha restringido en mâs de un punto y esto es, precisamen- 
te, lo que le ha dado su fuerza".^^^^
Este conocimiento es parcial porque restringe el campo de
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la experiencia e interesado porque tiene una finalidad de 
tipo prâctico.
El conocimiento cientifico es también un conocimiento por 
anâlisis; "la ciencia aparece como un conocimiento por anâ­
lisis, mientras que la metafisica .tiene por esencia fundar- 
se sobre la intuiciôn, y es solamente como consecuencia que 
la primera séria simbôlica, mientras que la segunda alcanza 
ria directamente su objeto, porque el anâlisis tiene por ca 
racteristica dar vueltas alrededor de las cosas, mientras 
que la intuiciôn entra en ellas".
Frente a una ciencia que tiene un conocimiento parcial e in 
teresado, Bergson propugna la posibilidad de que la ciencia 
alcance lo absoluto. Lo absoluto de la materia, de lo iner 
te: "La ciencia alcanza lo absoluto pero no es el absoluto 
de la conciencia. Hay dos absolutos".
El mejor modo de captar el concepto que Bergson tiene de la 
ciencia como conocimiento de lo absoluto inerte es comparer 
lo con la filosofia como él mismo hace.
La ciencia y la filosofia segûn Bergson son un conocimiento 
de lo Absoluto, la ciencia es un conocimiento exacto de lo 
inerte y la Filosofia un conocimiento absoluto de lo vivien 
te. "Creemos que pueden una y otra tocar el fondo de la 
realidad. Rechazamos las tesis sostenidas por los filôso­
fos, aceptadas por los sabios, sobre la relatividad del co­
nocimiento y la imposibilidad de alcanzar lo Absoluto".(^ 3) 
Por eso se puede afirmar que ciencia y metafisica serian 
dos maneras opuestas aunque complementarias de conocer, "la 
primera encargada de retener los instantes, es decir lo que 
no dura, la segunda apoyada sobre la duraciôn misma".
La metafisica puede fecupdar la ciencia y a su vez necesita 
de ella porque son comunes en la experiencia. Esta experien
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cia se présenta bajo dos aspectos diferentes, cuya profund£ 
zaciôn reclama dos modos diferentes de pensar ^bajo la for­
ma de hechos yuxtapuestos y mensurables, en los cuales el 
anâlisis puede aislar elementos astables y repeticiones 
aproximativas, y bajo la forma de una realidad simple, aun­
que compleja en que todas las partes se interpenetran e 
identifican con la duraciôn asi "la ciencia no alcanza las 
cosas mâs que desde fuera y en su desparramamiento, mien­
tras que la metafisica se esfuerza en captar las desde dentro 
y en su unidad.
Experiencia cientifica y metafisica se complementan y dis- 
tinguen. Bergson da mâs importancia a la experiencia meta­
fisica que es interior como lueqo veremos, mientras que la , 
experiencia cientifica es exterior, la primera sirve de mo­
delo de la segunda, esta sigue el orden geomëtrico propio 
de la materia, mientras que la filosofica sigue el orden v£ 
tal propio del espiritu. El método propio de la experien­
cia cientifica es la inteligencia y el de la experiencia me 
tafisica la intuiciôn.
No hay conflicto entre la metafisica y la ciencia, a una y 
otra se les debe el calificativo de positiva puesto que im- 
ponen la profundizaciôn de la experiencia y rehusan conside 
rar como conocimiento autentico los manejos de los concep- 
tos vacios y las construcciones verbales.
Estas relaciones entre filosofia y ciencia como conocimien­
tos complementarios sobre lo absoluto son estudiadas por 
Bergson frecuentemente a través de todas su obras sobre to­
do: Pensaniento y lo moviente y la Evoluciôn creadora.
71
3. Metafisica positiva.
Esta expresiôn utilizada por Bergson en muehos ocasiones po 
ne de manifiesto el tipo de conocimiento que pretende acer­
ca de lo real: un conocimiento profundo de la realidad ple­
na y del Absoluto llevado a cabo por un procedimiento expe­
rimental. Para un positivista serâ una proposiciôn contra- 
dictoria porque no admite mâs conocimiento positivo que el 
cientifico, para Bergson es el ûnico conocimiento que alcan 
za lo real absoluto, absolutamente. En algunas ocasiones 
Bergson utiliza la expresiôn filosofia o filosofia positiva, 
creemos que por la carga clâsica que conlleva la palabra me 
taflsica.
Antes de abordar el objeto y el método de esta metafisica 
donde estâ el centro de este apartado, vamos a tratar de 
describir cuâl es la concepùiôn que Bergson tiene de ella 
casi con sus mismas palabras.
a) Caracterîsticas.
La filosofia que Bergson pretende es una filosofia total :
"la filosofia no puede ser mâs que un esfuerzo por fundarse 
de nuevo en el todo"^^®^ este todo serâ el objeto fundeimen 
tal que luego veremos, el Absoluto. Es pasar de la concien­
cia diferencial de la metafisica a la conciencia integral 
de la visiôn intuitiva. "Metafisica intuitiva séria aque­
lla que siguiese las condulaciones de lo real. No abarca- 
rla ya de una sola vez la totalidad de las cosas, pero cada 
una de ellas darla una explicaciôn que se adaptarla exacta- 
mente, exclusivamente a ella. No comenzarla por describir 
la unidad sistemâtica del mundo ^quien sabe si el mundo es 
efectivamente uno?. Solamente la experiencia podrâ decir- 
lo, y la unidad si existe aparecerâ al término de la bûsque 
da como un resultado". ^
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Esta metafisica positiva es una filosofia abierta dilatândo 
se para abrazar toda la experiencia, nada de sistemas filo­
sôf icos cerrados en los cuales el pensamiento se repliega 
sobre si mismo. Esta abertura le viene del método y del 
objeto. Se apoya sobre la experiencia integral como des­
pué s veremos, y entra en contacte con la moviente realidad 
de las cosas y con el espiritu.
La filosofia puede instalarse en la realidad movil y adop-
tar su direcciôn. Esto supone ser transportados al inte­
rior del devenir por un esfuerzo de simpatia.
Son muchas las expresiones a través de las cuales Bergson
nos expresa que la filosofia es un conocimiento de la reali 
dad movil o duraciôn y que esto se lleva a cabo a través de 
la experiencia o la intuiciôn. "Adoptar el devenir que es 
la vida de las cosas. Esta ûltima tarea compete a la filo 
sofia".(^ 3) El évolueionismo verdadero y la verdadera filo 
Sofia tienden a colocarse en la duraciôn concreta, pero la 
verdadera filosofia "no es solamente el retorno del espiri­
tu a si mismo, la coincidencia de la conciencia humana con 
el principio vivo del que émana, una toma de conciencia con 
el esfuerzo creador. Es la profundizaciôn del devenir en 
general, el evolucionismo verdadero"."Debe ir a la 
bûsqueda de la realidad fluida".^^^^
Para llegar a esta filosofia positiva serâ preciso por tan­
to,dice Bergson,renunciar al método de construcciôn que fué 
el de los sucesores de Kant "hacer un llamamiento a la expe 
riencia, a una experiencia purificada, quiero decir, sépara 
da, hasta donde sea necesario, de los cuadros que han consti 
tuido nuestra inteligencia a medida del progreso de nuestra 
acciôn sobre las cosas. Una experiencia de este género no 
es una experiencia intemporal".
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Esta experiencia no es algo dado de una vez por todas,defi­
nitive y absoluta, sino que es algo progresivo. "Yo quiero 
ver en la metafisica una ciencia empirica a su manera pro­
gresiva, obligada como las otras cifincias positivas, a no 
dar mâs que como provisionalmente definitivos los ûltimos 
resultados, a los que habrâ sido conducida por un estudio 
atento de lo real"^^^^de aqui que afirme en otra ocasiôn: 
"la intuiciôn exige grados de intensidad y la filosofia gra 
dos de profundidad, pero el espiritu que hayamos reducido a 
la duraciôn real vivirâ ya de la vida intuitiva, y su cono­
cimiento de las cosas serâ ya filosofia". ^
La metafisica clâsica nos asegura Bergson pretendia sobrepa 
sar la experiencia, no hacia mâs "que sustituir la experien 
cia movil y plena susceptible de una profundizaciôn crecien 
te, henchida de revelaciones por un extracto fijo, agostado 
vacio, por un sistema de ideas generates abstractas, saca- 
das de esta misma experiencia, o mejor, de sus capas mâs su 
perficiales". Restituyamos al movimiento su movilidad, al 
cambio su fluidez, al tiempo su duraciôn... La metafisica 
se convertirâ entonces en la expriencia misma. La duraciôn 
se revelarâ tal como es, creaciôn continua, surgimiento in- 
interrumpido de novedad".
Este conocimiento experimental e intuitivo de esta metafis£ 
ca positiva tiene una serie de caracteristicas que pueden 
ser descubiertas a través de las obras de Bergson.
Es un conocimiento desinteresado, asi como la inteligencia 
lleva a un conocimiento prâctico ûtil para la vida, el cono 
cimiento filosôfico consiste en "llevarnos a la percepciôn 
mâs compléta de la realidad por un cierto dislocamiento de 
nuestra atenciôn del lado prâcticamente interesante del un£ 
verso y dirigirla para lo que practicamente no sirve para 
nada".(^ 9) palabras de Le Roy es "hacernos unos ojos ca
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paces de ver para ver y no para vivir".
Es un saber profundo que pénétra en la realidad, por lo cual 
deja de ser un conocimiento simbôlico como es el conocimien­
to de la inteligencia que sustituye a la realidad y abandona 
los conceptos que encajonan esta misma reàlidad.
La metafisica bergsoniana es un conocimiento vivo : "El deber 
de la filosofia consistirla, pues, en intervenir aquI activa 
mente en exauninar lo vivo sin Segunda intenciôn de utiliza- 
ci6n prâctica, liberândose de las formas y de- los hâbitos 
propiamente intelectuales. Su objeto es especular, es decir, 
v e r " . ( G l )
Es un conocimiento positivo atento a los hechos. Estos no 
son hechos aislados sino "lineas de hechos en la que ninguna 
basta para determinar una verdad sino que se détermina por 
su interseciôn ".
b) Objeto de la metafisica positiva, conocimientos de la 
Absoluto.
Ya vimos en pâginas anteriores que Bergson describe a la fi­
losofia como conocimiento de lo Absoluto. Pretendemos ahora 
caracterizar que entiende Bergson por Absoluto, como lo des­
cribe, quê têrminos emplea como sinônimos del mismo.
Lo Absoluto es lo inmediato, lo real caracterizado por la
simplicidad y totalidad, lo real en su centro, el fondo de
la realidad. No es algo que estâ mâs allâ de los hechos ni
la zona incognoscible que pueda haber en los hechos, algo
esencial que se ocultara detrâs de las apariencias, sino que
es pura y simplements el hecho como tal y como es por si mis
mo, anteriormente a toda elaboraciôn cientifica y prâctica,
lo absoluto es lo inmediatamente dado tornado en y por si
mismo. La Filosofia es ir con precisiôn al fondo de las co­
sas.
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Este Absoluto inmediato es en primer lugar, el yo, la con­
ciencia, el espiritu. Es la duraciôn interior, "es la vi­
siôn directs del espiritu por el espiritu".(^ 3) Esta expe 
riencia interior es modelo de todo conocimiento. "La meta 
fisica tiene para Bergson un conocimiento limitado princi- 
palmente el espiritu, y un método especial la intuiciôn". 
"La intuiciôn represents la atenciôn que el espiritu se 
presta a si mismo por acrecentamiento"."A la filoso­
fia incumbe la tarea de estudiar la vida del aima en todas
sus manifestaciones".(66)
Esta filosofia debe por tanto instalarse en la duraciôn con­
crets. De esta duraciôn interior identificable con el
yo y el espiritu se pasa a la duraciôn en si que tambieû es 
considerada por Bergson como lo Absoluto y objeto de la fi­
losofia: "Ejercitado en la observaciôn interior, el filôso- 
fo deberla descender al interior de si mismo, y luego su- 
biendo a la superficie seguir el movimiento graduai por el 
cual la conciencia se distiende, se amplia y se prépara a 
evolucionar en el espacio". El objeto de la filosofia, 
lo Absoluto ,es por tanto la duraciôn total, toda la reali­
dad, la vida, hay una intuiciôn de lo vital una metafisica 
de la vida que es el verdadero evolucionismo.
Lo Absoluto en Bergson no esté claramente delimitado. Cree 
mos que représenta la totalidad, la duraciôn côsmica, por 
tanto abarcarla toda la realidad. En otras ocasiones Berg­
son parece identificarlo o bien con el élan vital como ener 
gla generadora en la ralz del yo y del universo, o con Dios.
La filosofia es por tanto una profundizaciôn de esta ten- 
siôn de esta fuerza présente en todo lo real: "Cuando mâs 
nos habituemos a pensar y a percibir todas las cosas sub 
specie durationis mâs nos sumiremos en la duraciôn real. Y
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cuanto mâs nos sumanos en ella, mâs volveremos a colocarnos 
en la direcciôn del principio, a pesar del todo trascenden- 
te del que participamos, y con arreglo al cual la eternidad 
no debe ser una eternidad de inmutabilidad, sino una etern^ 
dad de vida: si fuese de otro modo ^cômo podrlamos vivir y 
movernos en ella?
La filosofia es una experiencia de Dios por ser una expe-1 
riencia de lo absoluto e identificarse lo Absoluto con Dios. 
De aqui que Bergson afirme la relaciôn de la verdadera filo 
sofla con la experiencia mistica, e incluse la haga consis- 
tir en ella. Thibaudet comenta: "Cuando ha vivido la
filosofia en su élan, o mâs aûn en una vuelta del élan con­
tra su principio que es realmente la filosofia, ha sentido
que este movimiento no era absolutamente diferente de un mo 
(72 )vimiento mlstico. El movimiento inverso del élan vital
séria el movimiento teocéntrico. Bergson llega a decir "la 
experiencia metafisica enlaza con la de los grandes mlsti- 
cos, creemos comprobar por nuestra parte que la verdad estâ 
ahl".^^ 3) Sobre el élan vital y la experiencia mistica vol 
veremos mâs adelante a lo largo de este trabajo.
Unos de los textos fundamentales de Bergson recoge en una 
serie de afirmaciones cuâles son los principios sobre los 
que se asienta esta filosofia positiva que pueden valer pa­
ra completar este apartado.
c) Método: Metafisica es una experiencia integral.
El aspecto mâs importante y mâs original del bergsonismo es 
su método^de tal modo^que puede llegarse a identificarlo 
con él; es un nuevo modo de hacer filosofia y de alcanzar 
la realidad. "El punto de partida es diametralmente opues- 
to al punto de partida de las demâs metafIsicas. Asi lo pa 
rece al menos. En vez de abstraer en la experiencia indivi
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dual, de todo cuanto es determinaciôn y unirse a lo concre­
to, es identificarse de algûn modo con lo concreto y obte- 
ner de esté modo el mâximo de determinaciôn en la experien­
cia de la realidad".
Este método es la experiencia que establece un contacte con 
la realidad y trata de conocerla directa, individual y com- 
pletamente. "El punto de partida de la metafisica de Berg­
son estâ por tanto en la vuelta a la realidad concreta, 
abandonadas las construcciones idealistas a priori. De ahl 
el método de la intuiciôn -conocimiento inmediato de la rea 
lidad concreta en su singularidad- sin intermediario lôgico 
alguno".
Para alguno de las comentaristas de Bergson el método que 
utiliza es una inducciôn que parte de lo concreto y progre- 
sa por la presentaciôn de cuestiones particulares, siguien­
do paso a paso la experiencia, revisando los precedimientos 
y las ideas, de manera que se alcance tanto la diversidad 
como la unidad de lo real, de modo que aparezca la verdad 
tal como es en lugar de construir su imagen a partir de 
unos principios.
El momento prepoderante de este método es el contacte con 
nuestra propia realidad por medio de la intuiciôn filosôfi- 
ca, "experimentar desde el interior en cada experiencia in­
dividual, cada existencia en su realidad concreta, cada du­
raciôn particular".
Segûn Le Roy lo que pretende este método inverso al sentido
comûn es instalarse en el cauce del devenir, adaptarse a su
curva cambiante y a su tensiôn movil, en simpatizar con su
ritmo de génesis, es percibir desde dentro toda la existen-
(79)cia como un crecimiento. Es inverso al sentido comûn
en la medida en que este tiende a un conocimiento ûtil y
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prâctico de la realidad segûn el propio Bergson.
La posibilidad de llevar a cabo esta tarea se reàllza con 
un trabajo previo de critica, momento esencial del método 
bergsoniano, de ahl las "intuiciones negativas" que estân 
en el origen del bergsonismo^®®^ que en la raayorla de sus 
obras antes de llevar a cabo la presentaciôn de su doctri­
na positiva sobre los datos de la conciencia, el papel de 
la memoria o la duraciôn côsmica, realiza üna critica de 
los sistemas y doctrinas que no han alcanzado la verdadera 
realidad e impiden una intuiciôn de ella.
Un texto de Merleau-Ponty puede servirnos de resumen sobre 
la importancia del método en Bergson: "No pueden hacernos 
olvidar el camino que Bergson solo trazô y del cuâl nunca 
renegô, esta manera directa, sobria, inmediata, insôlita 
de rehacer la filosofia, de buscar lo profundo en la apa- 
riencia y lo absoluto mâs allâ de nuestros ojos, en fin 
con los mejores modos el espiritu de descubrimiento, que 
es la fuente primera del bergsonismo".
La experiencia que mejor resume en que consiste el método 
bergsoniano es la de experiencia integral. El utiliza es­
ta misma expresiôn que vendria a ser sinônima de otra de 
la cual hemos hablado al referirnos a la metafisica positif 
va, la experiencia total. "La metafisica no tiene nada de 
comûn con una generalizaciôn de la experiencia, sin embar­
go podria definirse como la experiencia t o t a l " . " L a  
metafisica llegarâ a ser la experiencia misma. La duraciôn 
se revelarâ tal como ella es creaciôn continua, surgimiento 
continuo de novedad".
"El penscuniento de Bergson abre el espiritu al camino de la 
experiencia integral al lado de la ciencia positiva, una 
metafisica positiva, un espiritualismo positivo. La reali-
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dad del espiritu largo tiempo desconocida en provecho de la 
materia,abre la bûsqueda a una carrera indefinida".  ^ La 
metafisica puede ser definida como experiencia integral por­
que nada de la realidad le es extrano.
"La metafisica como la ciencia reposa sobre la observaciôn 
sobre la experiencia, sobre una observaciôn y una experien­
cia de otro tipo ejerciéndose en otro dominio. Se puede 
justamente calificar de positiva.
Esta experiencia no versa sobre las cosas hechas sino sobre 
la realidad que se hace, no sobre la vida sino sobre el vi­
vir, no sobre las cosas creadas sino sobre el crear, sigue 
al devenir en su movimiento mismo. Se caracteriza por una 
"observaciôn paciente".
Este valor de la experiencia como método de la filosofia es 
exclusive, "no hay otra fuente de conocimiento que la expe­
riencia". La filosofia es "una empresa para llevar la
metafisica sobre el terreno de la experiencia y para consti- 
tuir, haciendo una llamada a la ciencia y a la conciencia, 
desarrollando la facultad de intuiciôn, una filosofia capaz 
de suministrar no solamente tesis générales, sino explica- 
ciones concretas de hechos particulares".^®®^
Podria también describirse esta experiencia como un descubr^ 
miento progresivo de las cosas, las experiencias nuevas son 
posibles, cada vez mâs eunplias y mâs profundas.^®®^ En con- 
versaciôn con Chevalier afirma también Bergson :"..Si he ofre 
cido algo nuevo es justamente este método. Consiste en avan 
zar tan lejos como sea posible, llevado por la experiencia, 
por la via de realidades espirituales pero sin sobrepasar la 
experiencia".
De tal manera estâ unida la filosofia a la experiencia que
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llega a afirmar que"la realidad metaflsica es aquello que 
es dado en una experlencla o podrla serlo, lo que es consta 
tado o constatable, verificado o verlficable/ percibido o 
perceptible.' ' La metafisica es una ciencia emplrica a
su manera y filosofar es experimenter desde el interior la 
realidad y razonar sobre esa experiencia. Es apoyarse es en 
los hechos, dice Bergson que la esencia del mêtodo es par­
tir de los hechos y hacer tabla rasa de toda idea preconce- 
bida. No existe un hecho decisive como ocurre en fisica o 
quimica pero "en regiones diverses de la experiencia creo 
percibir grupos diferentes de hechos, cada uno de los cua- 
les, sin darnos el conocimiento deseado, nos nuestra una di 
recciôn en que encontrarlo...poseemos desde el momento pré­
sente un cierto nûmero de lîneas de hechos que no van tan 1. 
lejos como séria menester, pero que podemos prolonger hipo- 
téticêimente".
Esta experiencia metaflsica es expresada muchas veces como
intuiciôn, la filosofla séria una intuiciôn viviente, que
pretende sobrepasar los simbolos, la filosofla intuitiva es
aquella que se aplica a renovar el saber humano gü lugar de
(93 )limiterse a organizer adquisiciones enteriores". "O
no hay filosofla posible y todo conocimiento de las cosas 
es un conocimiento prâctico orientado hacia el provecho de- 
ducible de elles o filosofar consiste en colocarse en el 
objeto mismo por un esfuerzo de intuiciôn". Esta intu^ 
ci6n tiene un caracter eminentemente a c t i v e y  posee una 
simplicidad que hace dificil su expresiôn. Se pone de man^ 
fiesto la simplicidad de la intuiciôn concrete y la comple- 
jidad de las abstraciones que la traducen.
La intuiciôn filosôfica no es una simple constataciôn, hay 
en elle una simpatla; "Llamànos intuiciôn a la simpatla por 
medio de la cual nos transportâmes al interior de un objeto 
para coincidir con lo que tiene de ûnico y por consiguiente
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{97 )de inexpresable", es una experiencia ûnica de la radi­
cal singularidad.
La metaflsica positiva que tiene como mêtodo la experiencia 
o intuiciôn no es algo fijo, cerrado, conseguido sino que 
es algo progrèsivo que se consigue con esfuerzo, porque co­
mo hemos visto en pêginas anteriores la actitud natural del 
hombre es aquella que le lleva a lo prâctico y ûtil y un • 
verdadero conocimiento tiene que remontar los hâbitos adqui- 
ridos por la inteligencia que dificultan esta experiencia. 
Son mùltiples las imagenes que utiliza Bergson y nos ponen 
de manifiesto el esfuerzo a realizar para ponernos en cami- 
no de captar la duraciôn, haremos un recorrido por ellas 
porque creemos que la manifestaciôn de sus propias palabras 
es mâs exprèsiva que un comentario. Sobre este punto volve 
remos cuando estudiemos la inmediatez como caracter1stica 
del conocimiento experimental.
La intuiciôn es eminentemente activa y la preparaciôn para 
llegar a ella tambiên. Hay que buscar a la experiencia en 
su fuente. La experiencia verdadera debe ser conquistada 
sobre el conocimiento comûn. Lo que se da lo primero no es 
lo inmediato o absoluto sino lo ûtil o ralativo: "Ir a bus­
car a la experiencia en su fuente, o mejor por encima de 
este rodeo decisive en que se convierte propiamente la ex­
periencia humana flexionândose en el sentido de nuestra ut^ 
lidad"..."cuando nos hemos colocado en lo que llamamos el 
rodeo de la experiencia, cuando nos hemos aprovechado del 
naciente resplandor que, iluminando el paso de lo inmediato 
a lo ûtil comienza la aurora de nuestra experiencia humanaf'f^ ®^
En todos nosotros existe la facultad de intuiciôn dice Ber£ 
son pero recubierta por funciones mâs ûtiles a la vida. "Es 
necesario todo un trabajo de desmonte para abrir las vlas a 
la experiencia interior".
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Emplea metafôras a través de las cuales trata de sugerir 
cuâl es la tarea previa para lograr la experiencia verdade­
ra: "el deber de la filosofla nos parece ser el de plantear 
las condiciones générales de la observaciôn directa, inme-. 
diata de por si misma. Esta observaciôn interna estâ fal- 
seada por los hâbitos que hemos contraido...al separar este 
velo interpuesto volvemos a lo inmediato y tocamos un abso- 
luto".<1“'"
El conocimiento es por tanto una vuelta que exige un esfuer 
zo en contra de la tendencia natural: "Si la metaflsica es 
posible no puede serlo mâs que por un esfuerzo con el que 
se remonte la pendiente natural del trabajo del pensamiento, 
para colocarse de pronto, por una dilataciôn del espîritu, 
en la cosa que se estudia, en fin, para ir de la realidad a 
los conceptos y no ya de los conceptos a la realidad".
"Es preciso...romper con hâbitos cientificos que responden 
a las exigencias fundamentales del pensamiento. hacer vio- 
lencia al espîritu, remontar la pendiente natural de la in­
teligencia. Pero éste es precisamente el papel de la filo- 
sofla".1102)
Esta vuelta es total, es colocarse en la situaciôn contra­
ria a la habituai: "nuestro espîritu puede seguir la marcha 
inversa. Puede instalarse en la realidad movil, adoptar su 
direcciôn sin césar cambiante, en fin aprehenderla intuiti- 
vcunente". La filosofla tiene que realizar una conver-
saciôn radical, un ceunino infinite, es un acto de tor-
si6n que nos da lo Absoluto.
Este mêtodo filosôfico que pretende ser riguroso y ajustado 
a la experiencia y que tiene que salvar y superar la acti­
tud natural de nuestra inteligencia supone un riesgo. "To­
do no es igualmente verificado ni verificable en lo que 
nos aporta una filosofla y la esencia del mêtodo filosôfico
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consiste en exigir que en muchos momentos, sobre muchos pun 
tos el espîritu,acepte riesgos".
Este conocimiento tiene que ser un conocimiento preciso, es 
ta precisiôn se la da el ajuste a la experiencia, lo que 
puede llevarle a alcanzar un rigor cientlfico, un conoci­
miento singular, concreto e intuitivo. Es necesario una 
nueva idea para cada nuevo hecho, lo que puede parecer amb^ 
gub porque estamos acostumbrados a encajar en ideas anti- 
guas o moldes hechos acontecimientos nuevos. Llegaremos 
asl a un conocimiento de lo Absoluto no relative, aunque si 
limitado.
Pretender una certeza total no es posible. No se puede man 
tener el concepto clSsico de certezas abSolutas, permanentes, 
a las que pretendiô llegar la filosofla tradicional. La f^ 
losofla llegà a un.conocimiento probable y puede tener la 
sequridad de alcanzar la verdad por una acumulaciôn de pro- 
babilidades. "iCuSnto mâs preferible resultarla una filoso 
fia mâs modesta que fuese rectamente al objeto sin inquie- 
tarse por los principios de los que parece dependerl. No 
ambicionarla ya una certidumbre inmediata, que no puede ser 
sino eflmera. Se tomarla tiempo. Y se darla una ascensiôn 
graduai a la luz. Llevados por una experiencia cada vez 
mâs amplia a probabilidades cada vez mâs altas, tenderlamos 
como hacia un limite, hacia la certidumbre definitive".
No esperels de esta metaflsica conclusiones simples o solu 
clones radicales. Esto séria exigirle que se atuviese toda - 
via a una manipulaciôn de conceptos. Séria también dejarla 
en la regiôn del puro posible. Sobre el termine de la expe 
riencia, por el contrario, con soluciones incomplètes y con 
clusiones provisionales, alcanzarâ una probabilidad crecien 
te que podrâ equivaler finalmente a la certidumbre". ^
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Hay por tanto un proceso continuo en la elaboraclôn de la 
verdad, es algo dinâmico como la vida misma y la duraciôn. 
No hay verdades totales ni inmutables, ni tenemos con ellas 
la seguridad de alcanzar simplemente la realidad, no podrla 
definirse la verdad segûn la doctrina de Bergson como "ade- 
cauciôn?, la verdad no puede ser nunca una igualdad ni un - 
càlco, se aproxima continuamente a la realidad pero no lle­
ga plenamente a ella.
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CAPITULO II: CONOCIMIENTO EXPERIENCIAL EN BERGSON
1. Evoluclôn del concepto de experiencia a través de la Fi­
losofla.
Una vez que hemos planteado en el capltulo anterior la in­
tuiciôn de Bergson de elaborar una metaflsica positiva a 
través del método de la experiencia veunos a tratar de desen 
tranar ahora las caracterIsticas fundamentales de ese méto­
do en la realizaciôn de esa tarea.
Ya dijimos anteriormente que el término experiencia habla 
ido cbbrando un significado distinto a través de la histo­
rié de la filosofla, desde ese punto de vista analizamos 
las relaciones de Bergson con los principales filôsofos an­
teriores a él. Podemos volver sobre las principales afirma 
clones que nos interesa recorder para caracterizar por con­
traste el concepto de experiencia de Bergson frente a auto- 
res como Aristôteles, Hume o Kent.
a) Aristôteles
Para Aristôteles la experiencia es algo muy importante que 
esté en la base del conocimiento, pero no lo es todo. Fren 
te a Platôn para el que el conocimiento sensible no es mâs 
que una ocasiôn para recordar el verdadero conocimiento 'in­
tuitivo, intelectual de las ideas, Aristôteles defiende que 
todo verdadero conocimiento empieza por los sentidos. En 
el conocimiento sensible existe una causalidad del objeto 
sobre los sentidos que tiene una funciôn puramente recepti- 
va, sobre él se apoyarâ el conocimiento intelectual en el 
que el entendimiento agente realiza una funciôn abstractiva 
y universalizadora por mediaciôn del fantasma.
Existen fundamentalmente dos términos con los que se expre-
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sa el concepto de experiencia en Aristôteles: rrfLfi<< y
(X l La sjXjTELpici o piedra de toque. La SjjixTSL^'ik
es un hecho originario, no significa un primer contacte cog. 
noscitivo con la realidad, sino un tipo de conducts cognos- 
citiva mediatizada por la «XKT&rj (sensercepciôn y la memo 
ria). Este conocimiento eropirico no es una meta sino que 
estâ llamada a desembocar en le conocimiento têcnico o cien 
tlfico o en los dos a la vez.
El contacte con la realidad se lleva a cabo por la sensa- 
ciôn-percepciôn, la memoria unifica las sensaciones. Esta 
memoria tiene un papel fundamental en la adquisiciôn de la 
experiencia, tiene un caracter acumulativo.
El caracter cognoscitivo de la experiencia en Aristôteles 
tiene que ver con la conducts prâctica y versa sobre obje- 
tos singulares, es la base del conocimiento cientifico, aun 
que no puede considerarse como prototipo o modelo de conoci 
miento. El prototipo de conocimiento es el conocimiento 
causal y el conocimiento empirico conoce el gué y no el por 
quê.
En Aristôteles no puede considerarse la experiencia como se 
parada del sujeto, el mismo dice que la experiencia supone 
y exige una maduraciôn de la conciencia, a mayor riqueza de 
datos mayor intervenciôn del sujeto; es la plenitud del 
tiempo la que realiza y constituye la experiencia.
Aunque no haya en Aristôteles una separaciôn radical entre 
conocimiento sensible o intelectual, la experiencia estâ 
mâs del lado del conocimiento sensible. La sensaciôn-per- 
cepciôn es la base del conocimiento y de su objetividad, 
tiene una primacîa genética y objetiva. La piedra de toque 
del conocimiento es la sensaciôn, es un conocimiento siem- 
pre verdadero, hay falsas sensaciones cuando intervienen
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elementos no origlnarlos: lafantasia y la Oplniôn.
No hay una posibilidad total ni siquiera a nivel de la sen­
saciôn, existe siempre una relaciôn con la realidad distinta 
del yo.
Resumiendo las ideas anteriormente expuestas podrlamos de- 
cir que la experiencia en Aristôteles es un haBito prâctico 
o un conocimiento primario base del conocimiento cientifico. 
Es por tanto un conocimiento restringido relacionado funda 
mentalmente con la realidad externa, mientras que en Berg­
son como veremos mâs adelante, la experiencia es un concep­
to mâs amplio, que adquiere la categorla del verdadero cono 
cimiento y que tiene como base fundamental la experiencia 
interior.
Pasamos ahora a referirnos a otro de los grandes représen­
tantes del concepto de experiencia a través de la historla 
de la filosofla:
b) Hume.
La filosofla de Hume représenta la cumbre del empirismo y 
es un ejemplo significativo de la época de la Ilustraciôn.
En cuanto al concepto de experiencia enlaza con el plantea- 
miento de Locke. En Locke la experiencia es receptividad y 
en Hume, inmediatez.
La experiencia es la percepciôn en Hume. El contenido del 
conocimiento eoç>erlmentâl. o de las percepciones son las im- 
presiones y las ideas. Todas las ideas o impresiones débi­
les se derivan de las impresiones o percepciones fuertes. 
Puede explicar Hume el origen de las ideas pero no el de 
las impresiones al negar el principio de causalidad. Las
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impresiones estân criticamente présentes en su inmediatez.
La clave para la experiencia son:las impresiones, que tie- 
en una diferencia de grado con las ideas. Las impresiones 
tienen dos notas fundamentales: originariedad y vivacidad. 
Las impresiones son un conocimiento inmediato y primario pe 
ro no sabemos de donde proceden. Existe en Hume un agnosti 
cismo empirico desde el principio y un fenomenismo psicolô- 
gico.
En Hume hay dos objetos o âmbitos de conocimiento: las rela 
ciones entre ideas y las cuestiones de hecho. Las primeras 
son cognoscibles por razonamiento e intuiciôn, son las ver­
dades necesarias que se apoyan en el principio de contradi- 
ciôn, por ejemplo las verdades matemâticas. Las segundas 
se refieren a las situaciones existenciales y contingentes, 
la certeza de ellas es probable y tiene su apoyo en la expe 
riencia.
Hume se plantea el paso de:la percepciôn a las cosas perci- 
bidas y afirma que este paso se da por la relaciôn causa-..' 
efecto que no es objeto de conocimiento estricto, ni de ex­
periencia, sino que se apoya en la creencia y la costumbre, 
de ahl que no existe conocimiento cientifico ni del mundo 
externo ni del yo.
Los niveles de la experiencia en Hume son fundamentalmente: 
un hivel bâsico: apariciôn de contenidos de conocimiento y 
el juego de los elementos, el nivel de los èlementos sim­
ples que no présenta problema, y el nivel del conocimiento 
de las cuestiones de hecho. Este es el mâs interesante, 
problemâtico y menos satisfactorio, donde se aplica el prin 
cipio de causalidad en virtud del hâbito y la costumbre, y 
ademâs existe la experiencia en sentido prâctico que es la 
respuesta situacional a la circunstancia en que me encuentro.
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Este concepto de experiencia contrasta también profundsunen- 
te con el concepto bergsoniano, lo que veremos mâs adelante.
c) Kant
El concepto de experiencia en Kant ^^^  es uno de los mâs te- 
nidos en cuenta por Bergson y de los mâs criticados. Pode­
mos afirmar que la experiencia en el réalisme gravita sobre 
la realidad de las cosas, y en Kant sobre el sujeto, de lo 
en-si de las cosas no conocémos: .nada, para que los fenôme- 
nos sean objeto de experiencia deben someterse al sujeto.
La experiencia y el conocimiento objétivo son inseparables 
en Kant. Puede considerarse esta experiencia como un enlar 
ce accidentai de percepciones o un enlace necesario de per­
cepciones mediante conceptos apriori.
Tiene varios sentidos el término experiencia en Kant: la ex 
periencia como el mundo de las percepciones sensibles y la 
experiencia objetiva. En el primer sentido se refiere al 
acto y al contenido de las percepciones sensibles entre las 
cuales hay una uniôn accidentai. No existe a este nivel un 
conocimiento objetivo, es una experiencia originaria al mar 
gen de elementos aprioricos. La experiencia objetiva es el 
nivel mâs importante, tiene como elemento material los da­
tos perceptuales y como elementos formai lo puesto por el 
sujeto. La experiencia es fundamentalmente una sîntesis 
objetiva y cientlfica apriorica^es propia del conocimiento 
•cientifico y deja de ser un agredado de percepciones, es un 
concepto mâs elaborado de experiencia frente al empirismo.
La experiencia a nivel de las percepciones sensibles es una 
experiencia singular, concreta y subjetiva, solo tiene va­
lor para el sujeto individual, la experiencia a nivel de 
constitucién objetiva es una experiencia universal, objeti-
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va, tiene un valor intersubjetivo, una objetividad trascen- 
dental. La experiencia objetiva tiene en su base la perce£ 
tiva. En la experiencia objetiva el elemento material es 
a percepciôn que constituye el primer nivel, y el elementd 
formai es puesto por el"'entendimiento, importancia aqui de 
los elementos apriori, las categorias.
Se puede afirmar que en Kant la experiencia es el limite 
del conocimiento objetivo, y que la experiencia estâ somet^ 
da a unos limites. El limite de la experiencia perceptive 
es el noumeno o cosa-en-sl. La experiencia se extiende so­
lo a los fenômenos. El noumeno actua o como fundamento de 
los fenômenos (limite inferior) o como objeto de la razôn o 
del pensamiento puro, ideas trascendentales (limite supe­
rior) .
Lo que no es fenômeno cae fuera del alcance de la intuiciôn 
sensible y es excluido del conocimiento objetivo, solo sé­
ria cognoscible por una intuiciôn intelectual, posibilidad 
que Kant considéra suprahumana, de ahi su relativisme, de 
ahi las criticas que Bergson le hace y a las que hemos alu- 
dido en pâginas anteriores.
Una vez analizados a grandes rasgos las conceptos fundamen­
tales de experiencia de algunos autores a titulo de ejemplo, 
vamos a tratar de acercarnos al concepto bergsoniano de ex­
periencia sabiendo que si siempre se puede hablar de la am- 
bigüedad, complejidad y polivilencia de este término, esto 
es fundcunentalmente cierto en un autor que emplea este tér­
mino u otros, para él sinonimos, a la hora de hablamos del 
verdadero conocimiento de la realidad y de la posibilidad 
de elaboraciôn de una metafisica positiva.
Empezamos por relacionarlo con un término,intuiciôn,al que 
hemos aludido anteriormente y que es empleado por Bergson
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con mâs frecuencia que el proplo término de experiencia y 
muchas veces como sustitutivo o sinônimo del mismo.
2. Experiencia e intuiciôn.
La intuiciôn es uno de los temas mâs estudiados por los co- 
mentadores de Bergson; como tema central en a l g u n o s y  co 
mo algo a lo que no se puede dejar de aludir en otros.
Bergson no tiene una definiciôn clara y précisa del mismo, 
como ocurre con la mayorfa de los términos usados por él. 
Existen descripciones, caracterizaciones y aproximaciones, 
que es lo que vamos a poner de manifiesto, en la medida en 
que con ello nos acercamos a la comprensiôn del término ex­
periencia.
a) £Qué es la intuiciôn?
La intuiciôn es un conocimiento del espîritu por si mismo. 
"Esta visiôn directa del espîritu por el espîritu es la fun 
ciôn principal de la intuiciôn". "La ûnica intuiciôn 
que permite expansionarse a la vida es la intuiciôn del es­
pîritu puro".
Esta intuiciôn alcanza el ceimbio y la duraciôn fundcunental­
mente la duraciôn interior; "La intuiciôn de que hablamos 
se apoya ante todo en la duraciôn interior. Aprehende una 
sucesiôn que no es yuxtaposiciôn, un aumento interior, la 
prolongaciôn ininterrumpida del pasado en un présente que 
avanza sobre el porvenir. Es la visiôn directa del espîri­
tu por el espîritu".En la Introducciôn a la metaflsica 
desarrolla detalladamente esta misma idea a través de mu­
chas de sus pâginas: "Hay una realidad que aprehendemos to­
dos interiormente por intuiciôn y no por simple anâlisis.
En nuestra persona en su transcurso a través del tiempo. Es
95
nuestro yo que dura". De esta Jntuiciôn de la duraciôn
pura, se pasa a una intuiciôn de la duraciôn de las cosas,
del Ccunbio, a través de la percepciôn pura.
"Pensar intuitivamente es pensar en duraciôn, la intuiciôn
( 9 )es la que alcanza la duraciôn, el coitibio puro" con ello 
estamos captando la realidad. "Que-todas las cosas duran 
es una ley de la experiencia. Cada cosa, cada acontecimien 
to tiene su ritmo de duraciôn. Es imposible para el que 
quiere captar el mindo en su realidad profunda negar esta
realidad. La duraciôn es la trama del ser".
La intuiciôn asegura el paso de la psicologla a la metaflsi­
ca. Ella nos ensena que el movimiento es lo que hay en el 
mundo de mâs sustancial y de mâs durable. Hay una evolu- 
ciôn continua, la realidad es la movilidad misma. "Si nue£ 
tra intuiciôn puede pasar del yo al mundo, y del mundo a 
Dios, es que el ser todo entero es uno en la diversidad cua 
litativa, donde las diferencias no separan sino que invitan 
a comunicar y participar".
b) Conocimiento total de la intuiciôn.
Partiendo de un conocimiento de la realidad interior se lle­
ga a un conocimiento del mundo. &Cômo es posible este cono­
cimiento? "En términos concretos cCÔmo es que la conciencia 
humana sondeândose a su misma sondea el interior de la mayo- 
rla y de la vida y de la realidad en general. La respuesta 
es sencilla. La materia y la vida que llenan el mundo exis­
ten también en nosotros y en nosotros trabajan las mismas 
fuerzas".
La posibilidad de este conocimiento intuitivo de la duraciôn 
exterior es puesto en duda por algunos de sus comentadores 
que no ven claro un paralelismo entre en conocimiento y la
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evoluclôn de la realidad, sobre este tema volveremos al cin^  
llzar la relaciôn entre la experiencia y la duraciôn, y àl 
plantearnos el tema de la percepciôn pura.
La intuiciôn segûn Bergson abarca la realidad como duraciôn. 
"Una visiôn en que la realidad aparece como continua e indi­
visible se encuentra en el ceunino que lleva a la intuiciôn 
filosôfica"con ello "restablecerlamos la continuidad en 
el conjunto de nuestros conocimientos, continuidad que no 
serl 
da".
é ia ya hipotética y construida sino experimentada y vivi- 
(14)
Otras veces para caracterizar la intuiciôn Bergson dice de 
ella que es un conocimiento inmediato de la realidad concre­
ta en su singularidad; "estas intuiciones inmediatas coinci- 
den en el fonde con la realidad m i s m a " " L a  intuiciôn 
bergsoniana no es una visiôn que capta todo de un modo glo­
bal, sino una visiôn de cada objeto singular, en su lugar, 
orientado en el todo y siendo asl por si mismo una totali-
dad-.(lG)
El objeto de la intuiciôn para Bergson expresado en otros 
términos es la realidad cualitâtiva. Por la intuiciôn de la 
duraciôn pura y por la percepciôn pura se captan la realidad 
interior y exterior "en su pura continuidad cualitativa de 
estados heterogéneos en su originalidad y no a través de es- 
quemas relatiVos a la actividad del hombre en tanto que "ho­
mo faber" es decir, fuera de la forma del espacio homogéneo 
y fuera del sistema de categorias intelectuales". Lo
real es para Bergson interpenetraciôn, cambio, libertad, es 
algo inefable, creaciôn inexplicable de novedad.
La intuiciôn es visiôn y contacte, percepciôn y experiencia. 
Es una visiôn directa. "La intuiciôn significa por tanto 
primero conciencia, pero conciencia inmediata, visiôn que
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apenas se distingue del objeto visto, conocimiento qua es
contacte e incluse coincidencia". Para algun interpre- 
(19)te de Bergson séria-preferible hablar de diferentes ni­
veles de experiencia intuitiva; se trata muchas veces mâs 
que de un contacte directe con la cosa que se desea conocer ^ 
de una aproximaciôn por diversidad de ceuninos, a fin de de£ 
cubrir una buena direcciôn.
La palabra visiôn es usada frecuentemente por Bergson en la 
primera conferencia de La percepciôn del cambio. Las nece 
sidades de la acciôn tienden a limitar el campe de la vi­
siôn. Kant juzgô imposible la metaflsica sin una visiôn d^ 
ferente de los sentidos y de la conciencia, visiôn de la 
que no encontraba ningûn rasgo en el hombre. La intuiciôn 
es entendida como una visiôn del espîritu que pénétra lo 
real en su profundidad y en su originalidad, es el fcndo 
del conocimiento espontâneo, la verdadera fuente de conoci­
miento, la intuiciôn que pretende el filôsofo es una vuelta 
graduai del espîritu a los puros y vivos datos de la intui­
ciôn primera.
La intuiciôn es un conocimiento inmediato pero confuso, pa- 
radojiceunente es también claridad, tiene la funciôn de cla- 
rificar. "La intuiciôn no procédé por ideas claras, sino 
por ideas que se esclarecen". Es definida otras veces
como un conocimiento total: "El conocimiento total séria
aquel que uniese conciencia y simpatla, forma y materia, se
rIa la intuiciôn". (22)
La intuiciôn no es algo dado pasivamente como dijimos al 
hablar de la experiencia, la intuiciôn es reflexiôn, es una 
reflexiôn sobre los hechos sobre la extensiôn de la expe­
riencia, supone atenciôn y pensamiento. El mismo Bergson 
utiliza el término de reflexiôn: "nosotros hemos escrito la 
afirmaciôn contraria: nuestra intuiciôn es reflexiôn".
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No es una reflexiôn producto de una sîntesis racional sino 
el producto de un trabajo laborioso de anâlisis. La prepa­
raciôn de la intuiciôn a través del trabajo de reflexiôn 
que se coloca entereunente a través del hivel cientifico es­
tâ lejos de conducir a un sistema de ideas générales y abs- 
tractas. La reflexiôn bergsoniana se situa complètamente 
en el dominio de los hechos, donde el filôsofo situa el es- 
tudio del detalle cientifico casi en sus limites.
Uno de los comentaristas de Bergson hace una diferencia en­
tre la que el llama la intuiciôn reflexiva y la Intuiciôn 
sintetizante. "La intuiciôn reflexiva es un caso simple y 
privilegiado. Hay una realidad al menos que capteimos desde 
dentro por intuiciôn. Es nuestro yo que dura. La intui­
ciôn sintetizante, es menos simple y mâs rar. Es necesario 
el conjunto de observaciones y de experiencia recogidas por 
la ciencia positiva y sobre todo por una reflexiôn del espl 
ritu sobre el espîritu".
Esta reflexiôn y sintesis supone un esfuerzo sobre el que 
hemos hablado al referirnos a la experiencia como método de 
la metaflsica. Delhomme lo califica con estas palabras:
"Es un esfuerzo doloroso que violenta la naturaleza y que 
no puede ser sostenido largo tiempo...supone la decisiôn 
libre por la cual se interrompe la acciôn ûtil y es estric- 
tamente personal e imprévisible...no es dada de una vez por 
todas puede comporter interrupciones y es susceptible de 
grades".Bergson nos lo expresa con sus propias pala­
bras: "Ocurre de otro modo si nos instalamos de una vez, 
por un esfuerzo de intuiciôn, en èl transcurso concreto de 
la duraciôn".
Con términos diversos y expresivos es caracterizada también 
la irtuiciôn bergsoniana: la intuiciôn creadora es una emo- 
ciôn, es simpatla, es un retorno a lo inmediato, a lo real
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y a  lo vivid./'»' ^
Esta intuiciôn es sensible e intelectual. Bergson defiende 
ambas frente al planteamiento kantiano que niega la posibi­
lidad de la intuiciôn intelectual: "Séria sin dejar el do­
minio de la intuiciôn esto es, de las cosas reales, indivi- 
duales y concretas procurar bajo la intuiciôn sensible una 
intuiciôn intelectual. Séria atravesar la envoltura mate­
rial de las cosas por un poderoso esfuerzo de visiôn mental 
e ir a leer la formula, invisible a los ojos, que desenvuel_ 
ve y manifiesta su materialidad".
c) Intuiciôn e instinto, inteligencia e instinto, intuiciôn 
e inteligencia.
Existe una relaciôn entre la intuiciôn y el instinto tal co 
mo lo entiende Bergson: "Es al interior mismo de la vida a 
donde nos conducirâ la intuiciôn, guiere decir el instinto 
que llega a ser desinteresado, consciencia de él mismo, ca- 
paz de refiejarse sobre su objeto y alargarse indefinida- 
mente.
La intuiciôn esté en la linea del instinto y éste en la li- 
nea de la vida: "Aunque no pertenezca al dominio de la inte 
ligencia, el instinto no esté situado fuera de los limites 
del espîritu". El filôsofo se inclina a ver en el ins­
tinto una potencia prôxima por ciertos lados a la intuiciôn, 
un conocimiento espontâneo de lo concreto mâs justo en cier 
to sentido que le conocimiento intelectual. "Esto le hace 
mirar al instinto como un modo de conocimiento heterogéneo 
al entendimiento como una intuiciôn natural en estrecha re­
laciôn con la vida".
Toda senal de instinto es una virtualidad de intuiciôn, por 
que la intuiciôn no es otra cosa que el desenvolvimiento
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del instinto en conocimiento expllcito.
El instinto es el conocimiento innato de üna c o s a . E l  
instinto coincide con la v i d a . E s  una vuelta hacia la 
vida en su sentido mâs completo: "El instinto es el que es­
tâ mâs cerca de la vida, el instinto es el élan vital mismo 
captado en las breves claridades de la matêria...El instin­
to es la vida misma, es en su estera propia un conocimiento 
absoluto, y una manera de g n o s i s "la vida comporta dos 
clases de acciôn: la acciôn sobre la materia viva y la ac­
ciôn sobre la materia bruta. A estas dos cosas de acciôn 
corresponden dos ordenes de conocimiento, el instinto y la 
inteligencia".
Otro de los caractères por el que hay una relaciôn entre la 
intuiciôn y el instinto es la simpatla. "El instinto es 
simpatla, dice Bergson, si esta simpatla pudiése ampliar su 
objeto y tambiên reflexionar sobre si misma nos darla la 
clave de las operaciones vitales lo mismo que la inteligen­
cia desarrollada y enderezada nos introduce en la materia"
El conocimiento pleno de la realidad estân en la llnea del 
instinto y de la simpatla.
Existe una diferencia entre instinto e inteligencia, del mi£ 
mo modo que la hay entre inteligencia e intuiciôn.
La inteligencia y el instinto se oponen y se completan. Las
interrélaciones entre ambos son estudiados ampliamente por
(39 )Bergson en el cap. II de la Evoluciôn creadora. "El
instinto posee la ventaja de encontrarse en el mismo senti­
do que el movimiento vital mientras que la inteligencia es 
de signe contrario, es la organizaciôn de la materia".
El instinto y la inteligencia son dos lîneas divergentes 
de la evoluciôn, no se dan separados. Llega a decir Berg-
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son: "Hay cosas que solo la inteligencia es capaz de bus­
car, pero que, por si misma, no encontrarâ jamâs. Estas co 
sas sôlo las encontrarfa el instinto, pero él no las busca- 
râ jamâs".
La caracterIzaciôn de la linea del instinto y de sus notas 
nos lleva a profundizar en el sentido de la intuiciôn y de 
la experiencia, del mismo modo que se aclara el papel de la 
intuiciôn y de la experiencia al senalar las diferencias 
con la inteligencia aunque este tema lo trataremos mâs am­
pliamente en el capitule siguiente.
En el piano de la vida hay una divergencia entre intuiciôn 
e inteligencia asi como hay una complementariedad en el 
planô del conocimiento. El orden geomêtrico inherente a la 
materia que es el objeto propio de la inteligencia, résulta 
automaticamente de una interrupciôn o de una inversiôn del 
orden vital que es el objeto de la intuiciôn. "Intuiciôn e 
inteligencia representan dos direcciones opuestas del traba 
jo consciente, la intuiciôn marcha en el mismo sentido que 
la vida, la inteligencia marcha asi en sentido inverso y se 
enc&entra asi naturalmente regulada sobre el movimiento de 
la materia". )  Podria sin embargo llegar a afirmarse que 
la inteligencia es una parada de:la intuiciôn y que la in­
tuiciôn es una forma plena de inteligencia, su forma supe­
rior. Esta tesis es defendida por varios de los comentado-
(43)res de Bergson que i
de antiintelectualismo.
e r g s o n q u e defienden al autor de una acusaciôri
Otra relaciôn entre ambas es aquella que se lleva a cabo 
por la posibilidad de hacer fluidos los conceptos y la nece 
sidad de ellos para expresar las intuiciones.
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CAPITULO III: CARACTERISTICAS DEL CONOCIMIENTO EXPERIENCIAL 
EN BERGSON.
A1 tratar de caracterizar el concepto bergsoniano de intui­
ciôn creemos que nos hemos acercado a su concepto de expe­
riencia, porque como ya dijimos ambos términos son utiliza- 
dos por Bergson indistintamente y muchos de los caractères 
con los que califica la intuiciôn son caractères propios ' ; 
del concepto de experiencia.
Este término de experiencia tiene un sentido amplio, cae ba 
jo él todo conocimiento verdadero capaz de seguir las "si- 
nosidades de lo real" tanto internas como externas con:lo 
que a la hora de caracterizarlo nos referiremos a él,para 
pensar en capitules posteriores los distintos tipos de expe 
riencia contemplados por Bergson y la relaciôn del término 
con otros fundamentales en su filosofla.
Podrla hablarse en Bergson de experiencia humana en el sen­
tido mâs pleno y total de la palabra bajo cuyo titulo se en 
globan tanto los aspectos teôricos como prâcticos, cognosci 
tivos como vitales y los diversos âmbitos acerca de los cua 
les es posible la experiencia: metafisica, cientifica, mo­
ral, mistica.
Nos interesa la experiencia en el piano cognoscitivo y va­
mos a tratar de ver si los caractères que habitualmente se 
conceden a la experiencia se dan o no en la experiencia 
bergsoniana.
Puede ser entendida la experiencia como origen y fundamento 
del conocimiento y como conjunto de conocimiento adquiridos, 
supone la adquisiciôn de conocimientos en virtud de la pre- 
sencia inmediata a nuestro espîritu de un dato que no es
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idéntico al espiritu.
Los caractères que pueden considerarse comunes a todo tipo 
de experiencia son Ma adquisiciôn receptiva, la inmediatez 
entre dato y sujeto y cierta concreciôn.
La adquisiciôn receptiva supone unas interacciones entre su­
jeto y objeto, una apertura del sujeto a lo experimentado, 
una contrapôsiciôn a los procedimientos racionales (lo ana- 
lizaremos al ver las relaciones entre sujeto y objeto en la 
experiencia bergsoniana).
1. Inmediatez»
Empezaremos por analizar la inmediatez. Es el caracter mSs 
problemâtico. Va relacionado con la receptividad y con èl 
concepto de conciencia o de sujeto. Frente a una concien- 
cia pasiva y vacla la receptividad e inmediatez son totales, 
no asi frente a una conciencia activa o cargada,que interfe 
rirîa en la experiencia.
La inmediaciôn supone la presencia del objeto ante el suje­
to. Se contrapone el mundo de lo intuitivo, de lo dado al 
mundo de lo discursivo. Mundo de la experiencia es el mun­
do de la intuiciôn. Si inmediatez quiere significar nega- 
ciôn de un proceso mental de elaboraciôn discursive se pue- 
de hablar de inmediaciôn en la experiencia, pero habrS que 
ver si esta inmediaciôn es pura.
Lo que hace problemâtica la inmediaciôn es que el sujeto 
tiene que asumir los datos y la conciencia que se enfrenta 
al dato tiene una cierta maduraciôn por acumulaciôn de expe- 
riencias anteriores con lo cual existe una cierta mediaciôn. 
Podriamos afirmar que la inmediaciôn existe aunque no sea 
plena, es lo que diferencia el conocimiento experimental
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frente al discursivo.
Es muy dlficil seguir un orden lôgico en el planteamiento 
que Bergson hace de la inmediatez, trataremos de organizar 
sus afirmaciones desde diverses ângulos para ver si'^é'^ue- 
de hablar o no de una inmediatez en el conocimiento experi­
mental de Bergson y en que sentido.
à) Captaciôn de lo Absolute, de la duraciôn y la vida.
Lo inmediato.es lo Absoluto. "Al separar este velo inter­
pues to volveremos a lo inmediato y tocamos un absoluto"
La inmediatez primera es la inmediatez del espiritu, el ha 
definido la intuiciôn como vimos anteriormente como "el co­
nocimiento del espiritu por el espiritu". "La presencia in 
mediata del objeto airsujeto de donde parte la metaflsica
bergsoniana no es una presencia inmediata cualquiera, es la
(2 )
presencia interior, como la del espiritu àl espiritu".
Lo que es captado inmediatamente es lo real en su simplici-
dad y totalidad, la duraciôn que es inmediatamente dada a 1
la conciencia; para âlcanzar la duraciôn y el movimiento 
hay que abandonar el anâlisis y dejarse instruir de modo d^ 
recto o intuitivo por la experiencia inmediata,aclarando, 
extendiendo y profundizando la percepciôn que la conciencia 
tiene de ella misma, "la intuiciôn inmediata nos nuestra el 
movimiento en la duraciôn y la duraciôn fuera del espacio".^ ^^
La intuiciôn nos hace coincidir con la vida en lo que ella 
tiene de contacte directe ë inmediato. El absoluto, la du­
raciôn, la vida son en Bergson diverses modes de expresar 
el contenido de la experiencia inmediata.
El concepto de inmediato parece que ha precedido en Bergson 
al use de la palabra intuiciôn. En 1889 habla de los Datos
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Inmediatos de la conciencia y en Materia y Mentoria (1896) . 
la captaciôn del yo por ël mismo en su totalidad dinâmica 
y en su duraciôn interior es afin llamada inmediata y no in- 
tuitiva. En el Ensayo da un valor metafisico al conocimien 
to intuitivo de lo inmediatoy su doctrine de la dura- ' 
ciôn rompe la barrera establecida por Kant, al menos en el 
dominio de la conciencia interna entre el fenômeno y el ser 
en si. Tener conciencia de la duraciôn es captar en su *i 
fuente lo que somos y lo que nos hacemos, ver desde dentro, 
como ël es, un modo de actividad o de causalidad realmente 
dadô en la experiencia. "Los datos inmediatos de la con-. 
ciencia serân tambiën la captaciôn por la conciencia atenta 
a su propio movimiento, lo que marca en ella el paso, el mo 
vimiento vital de la naturaleza".
Esta inmediatez de la que Bergson habla no es una inmedia­
tez total, es un punto de partida dificil de lograr. Cheva 
lier afirma "Los hechos, nos decia Bergson,son nuestra gran 
luz, son ellos los que deciden entre teorias adversas, pero 
no ha de creerse, nos decîa que basta con abrir los ojos pa 
ra verlos: es preciso por el contrario mirarlos antentamen- 
te, nada mSs dificil de establecer que un hecho, que un da­
to inmediato". (6)
b) Inmediatez y reconstrucciôn.
Los datos inmediatos pasan a ser producto de una reconstruc­
ciôn con lo que pierden su caracter de inmediatez, y ponen 
de manifiesto su ambiguedad porque son producto de una per- 
versiôn, y punto de partida de la reflexiôn.
Se précisa un esfuerzo para captarlos. Dice Lacombe,uno de 
los criticos de Bergson "lo que debia ser objeto de una in­
tuiciôn es producto de una reconstrucciôn. Bergson ha con- 
ducido a deformar los hechos como la teorîa asociacionista
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pero no en una dlrecclôn opuesta. Desde el momento en que 
en el Ensayo Bergson foritmlaba su tesis sobre la duraciôn, 
abandona la observaciôn positiva para comprometerse en el 
camino de las construcciones metafisicas. Es verdad que 
no piensa que era necesario elegir puesto que queria cons- 
tituir una metaflsica positiva". Esta ambiciôn era injus- 
tifi^ada".^^^ Nos parece dura y extrema la crltica de La­
combe aunque si pensamos que la inmediatez en la experien­
cia conseguida por Bergson es relative y que su intento de 
lograr un conocimiento experiencial total ajustado a la ;; 
realidad no puede ser realizado plenamente, aunque sobre 
todo esto volveremos mSs adelante.
Para profundizar en lo que Bergson entiende por inmediatez 
habrla que clarificar que entiende por "datos inmediatos". 
Trotignon hace una buena caracterizaciôn de ello. "Los da 
tos inmediatos de la conciencia no deben ser considerados 
como representaciones de algo, sino como estados de la natu 
raleza del yo, o mejor aûn como la naturaleza llegando a 
ser consciente en rai de su devenir" "no son cosas dadas a 
la conciencia, y si son inmediatos no quiere decir que los 
alcancemos sin necesidad de una vuelta, de una mediaciôn,
f O \
pues es necesario un esfuerzo reflexivo para captarlos".
Es necesario un reencuentro con los datos inmediatos mâs 
allâ del conocimiento ûtil. "Podriamos separarnos del es- 
pacio, sin salir de la 
torno a lo inmediato".
extensiôn y habrla entonces un re-
(9)
Este movimiento de vuelta es necesario porque la conciencia 
ha perdido la intuiciôn y la visiôn primitiva, la atenciôn 
es un movimiento de vuelta a la simplicidad fundamental.
"El movimiento de vuelta de la conciencia hacia su verdad 
y hacia la vida absolute en ella que habla olvidado y aban- 
donado se vuelve necesario por el hecho de que lo inmediato
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no es lo inmediatamente alcanzado".
Esta ûltima afirmaciôn nos parece trascendental porque pone 
de manifiesto que puede hablarse de una cierta inmediatez 
aunque no sea una inmediatez total. Delhomme hace una afir 
maciôn semejante y la razena de la, siguiente manera "no pue 
de ser dado totalmente si por dado se entiende lo hecho.
No hay en mi una obra ya hecha, hay una cierta continuidad 
y direcciôn de atenciôn, de un movimiento hacia, de una in- 
tencionalidad sin césar renovada".
Se trata por tanto mâs allâ del conocimiento ûtil de reen- 
contrar la experiencia inmediata que séria un conocimiento 
de lo real. "Todo conocimiento matemâtico, lôgico, intelec 
tuai no es mâs que un conocimiento ûtil pero anteriormente 
a esta deformaciôn de lo real que el espiritu ha operado a 
causa de las necesidades prâcticas,hay una intuiciôn inme­
diata, una percepciôn directe de lo real, la meta del psi- 
côlogo es llegar a reencontrar lo inmediato mâs allâ de lo 
ûtil. En estos têrminos define su método en la ûltima par
te de Materia y memoria y antes en el Ensayo sobre los da-
(12 )tos inmediatos de la conciencia.
c) Sentidos y caracteristicas de la inmediatez.
Trataremos ahora de ver que sentido tiene la palabra inme­
diato en Bergson y que caracteristicas le son propias. In­
mediato significa un conocimiento simple, intuitivo y direc 
to de experiencia, lo que es actualmente dado a la concien­
cia. "No es la captaciôn del yo en êl mismo, ni de la vida 
en si, sino su apariciôn y su apercepciôn en la unidad flu- 
yente de su movimiento. Asi en la inmediatez serâ lo que 
yo vivo, el estado de conciencia que serâ captado como un 
viviente".
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En Materia y Memoria el término intuiciôn califica la per­
cepciôn de los datos inmediatos, no es êsta una denomina- 
ciôn exclusiva sino que se encuentran numerosos équivalen­
tes: conocimiento inmediato, experiencia inmediata, perce£ 
ciôn inmediata. visiôn inmediata lo que nos aôlara un poco 
sobre èl sentido de esta palabra.
Lo inmediato puede tener dos sentidos, lo inmediato como 
lo que es actualmente dado a la conciencia, este sentido 
es defendido por la psicologîa escocesa, para Read eso es 
lo real, la realidad de la memoria, de la libertad son he­
chos de experiencia inmediata, hay otro sentido de:la pa­
labra, el conocimiento inmediato son los dâtos primitivos 
de la conciencia, este concepto domina en la psicologîa 
empirista y utilitaria inglesa, segûn esto lo que se llama 
dato inmediato de la conciencia es en el fondo un cierto 
con junto de conceptos que nosotros elaboraunos partiendo 
del estado actual de nuestra conciencia y por el cual défi 
nimos el estado primitive.
Podriamos preguntarnos con Berthelot" icuSl de los dos sen 
tidos es el de Bergson? En ciertos puntos parece aproximar 
se a la nociôn de los escoceses (en Materia y Memoria), ne 
cesidad de volver al sentido comûn para descartar las dif^ 
cultades artificiales.. En otros puntos cuando trata de ex 
plicar la naturaleza de la inteligencia Bergson adopta los 
métodos de razonamiento de la psicologîa empirista y adop­
ta la significaciôn que ella da a al palabra inmediato 
(por ej. como explica la formaciôn de la idea de intensidad 
y la idea de nûmerb y de tiempo homogéneo en el Ensayo". ^
Existe una cierta ambiguedad en el concepto inmediato em- 
pleado por Bergson porque pasa indistintamente del concep­
to de lo inmediato como lo actualmente dado a lo inmediato 
como lo primitivo. En el curso de la duraciôn de la socie
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dad francesa de Filosofla (en 1908) a propôsito del término 
inmediato, Bergson distingue dos clases de conocimiento: 
una por conceptos, donde hay separaciôn entre lo que se co- 
noce y es conocido, otro por intuiciôn inmediata, donde el 
acto de conocimiento coincide con el acto generador de la 
realidad".
Martins, otro de los comentaristas de Bergson haciendo un 
anâlisis de su utilizaciôn del término inmediato afirma que 
hay dos acciones contrarias del término "conocimiento puro" 
y "conocimiento hecho" que podrîan relacionarse con lo inme 
diato como lo actualmente dado y lo primitivo.
El "conocimiento puro" o despo]ado de todo aquello que no 
viene del objeto mismo y por tanto infalible y perfecto ' *
(tal séria el sentido de inmediato en el titulo de la obra 
de Bergson Ensayo sobre los dates inmediatos de la concien­
cia y conocimiento que nos es dado ya hecho por el sentido 
comûn y de nosotros mismos. En este segundo sentido lo in­
mediato en vez de ser "conocimiento puro" es por el contra­
rio el punto de partida de un anâlisis critico y en él des- 
cubrimos mueho trabajo inconsciente y hereditario de inter- 
pretaciôn y construcciôn". ^
Existe una inmediatez primitiva cuando Bergson afirma que 
aprehendemos en la intuiciôn le real antes de la interven-
ciôn deformativa de la inteligencia, este tipo de conoci­
miento es dinâmico, y coincide con el acto generador de la 
realidad.
Podriamos senalar varias caracteristicas de lo inmediato se 
gûn Bergson. El caracter permanente de lo inmediato sien^ y^ ;^..
la realidad captada en ello algo que se estâ ’haciendo
inmediato, los datos primitivos de la conciencia y ent;^ /,('^ \\:f>' 
ello el capital, la "tensiôn de la duraciôn" es lo queg.^ rÿ.:.:%' '., ;
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manece como permanentemente fugitivo".
Lo dado en la inmediatez es plural y heterpgéneo "lo dado
es verdaderamente plural y se defiende por su irréductible
variedad contra los intentos de un intelecto que se compla
T18 1ce solamente en la monotonia de las grandes mensurables".
"Las intuiciones inmediatas coinciden en el fondo son la 
realidad misma afirma Bergson.
Lo inmediato no significa siempre la claridad; "lo esen- 
cial del conocimiento metafisico de la nueva filosofla es 
como en todo conocimiento intuitivo su inmediatez y no su 
trasparencia o distinciôn. Puede haber intuiciones cla- 
ras y distintas pero siempre serân de un objeto inmediata­
mente présente en el sentido estricto de la expresiôn. To 
do el conocimiento intuitivo parte, por tanto, de una pre­
sencia aprehendida, aunque confusa, pero directeimente sin 
gênero alguno de interferencia o raciocinio. Intuiciôn 
confusa pro ejemplo la intuiciôn de nosotros mismos en 
nuestros actos".^^®^
Podriamos preguntarnos ahora &ôomo alcanzar lo inmediato? 
Ya hemos contestado en parte a ello al afirmar que lo in­
mediato es objeto de una intuiciôn directa o una vuelta a 
los datos primitivos desde lo ûtil como objeto de la inte­
ligencia por una mediaciôn o reflexiôn. Podemos afirmar 
teunbiên que lo inmediato no es lo pasivamente soportado, 
existe una receptividad por parte del sujeto y el sujeto 
tiene una participaciôn activa en su captaciôn. "La con­
ciencia no es para Bergson el lugar de las representacio­
nes, sino un movimiento que se esclarece el mismo trazan- 
do el camino". "Los datos inmediatos de la conciencia se 
rân tcunbiên la captaciôn por la conciencia atenta a su 
propio movimiento". Esta actividad se da en la intui-
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ciôn directa, como afirma el propio Bergson y hemos dicho
anteriormente, y en la vuelta a lo inmediato por la refie
jtiôh porque como dice Le Roy "toda percepciôn concrete
se ofrece al anâlisis como una mezcla indisoluble de ele-
mentos construidos y de datos revelândose solo esto a tra
(22 ) ~vés de lo construido".
El valor cognoscitivo de lo inmediato en Bergson es ple- 
no. "No hay conocimiento mâs que de lo inmediato o a par 
tir de lo inmediato a condiciôn de volver a ello sin cé­
sar". El propio Bergson en la discusiôn en la socie-
dad francesa de filosofla sobre el término llega a decir: 
"lo inmediato se justifies y vale por si mismo" "decir 
que el conocimiento viene del sujeto y que impide al cono 
cimiento inmediato ser objetivos,es negar apriori,la pos^ 
bilidad de dos especies muy diferentes de conocimiento, 
la una estâtica por conceptos donde hay una separaciôn en 
tre lo que se conoce y lo que es conocido, y la otra dinâ 
mica por intuiciôn inmediata, donde el acto de conocimien 
to coincide con el acto generador de la realidad". ^
En Materia y Memoria expone las razones por las que da al 
conocimiento inmediato un valor privilegiado..."del cono­
cimiento inmediato no encontrarîa entonces en si mismo su 
justificaciôn y su prueba si se pudiese establecer que e£ 
tas dificultades, estas contradicciones, estos problèmes 
nacen sobre todo de la figuraciôn simbôlica que recubre 
la reflexiôn, figuraciôn en que se ha convertido para no£ 
otros la realidad misma, cuyo espesor solo puede alcanzar 
a penetrar, un esfuerso intense, excepcional?^
Podriamos concluir este apartado afirmando que existe una 
inmediatez en el conocimiento experimental, que esta inme 
diatez es directa respecte de las intuiciones primeras y 
esta mediatizada en cierto sentido porque es el resultado
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de una vuelta desde lo ûtil por la reflexiôn. Volveremos 
sobre el tema al estudiar las relaciones entre experien­
cia y conciencia y experiencia y memoria porque,segûn v^ 
mos,la inmediatez depende del concepto de conciencia y de 
que todo conocimiento sea en parte el resultado,de la 
acumulaciôn de experiencias anteriores por medio de la me 
moria, algo que juega en Bergson un papel fundamental.
2. Concreciôn.
a) Captaciôn de lo real, individual.
Otro de los caractères fundamentaies del conocimiento ex­
perimental es la concreciôn como captaciôn de lo real in­
dividual. "Una existencia no puede ser dada mâs que en 
una experiencia. Esta experiencia se llamarâ visiôn o 
contacte, percepciôn exterior en general si se trata de
un objeto material, tomarâ el nombre de intuiciôn cuando
(26 )se apoye en el espiritu". La misma idea la recoge
con otras palabras en Las dos fuentes de la moral y la 
religiôn: "de un modo general estimamos que un objeto que 
existe es un objeto que percibimos o que podemos percibir. 
Es pues dado en una experiencia real o posible... la expe­
riencia estaiblecerâ que tal objeto o ser existe fuera de 
la idea elaborada".
Si el conocimiento experimental es una captaciôn de la du 
raciôn concreta, una visiôn del objeto desde dentro, una 
coincidencia con él en lo que tiene de ûnico e inexpresa- 
ble,tiene que ser un conocimiento de lo concrete, concre­
te,que no es lo singular como opuesto a lo universal o al 
todo, porque la realidad no es un conjunte de seres singu 
lares ni existen certes en ella, la realidad es algo que 
se va haciendo, que es devenir, estâ en movimiento y toda 
consideraciôn puntual de ella es una abstracciôn. "El
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bergsonisme es un nominalisme de lo virtual, un nominalis­
me paradôjico segûn el cual la duraciôn, el movimiento, la 
tendencia pueden ser objeto de un conocimiento particular 
aunque extralôgico".
Si el conocimiento experimental es un conocimiento concre 
to, habrâ que plantear la cuestiôn de lo individual uno 
de los mâs complejos en Bergson.
Trotignon uno de sus comentadores, hace un estudio exhaus-
(29 )tivo del tema que vamos a resumir.
Para comprender el resultado de una duraciôn vivida es ne 
cesario dice Bergson haber pasado por todas sus fases, 
coincidir con ella "vosotros no probals asi que Pablo ha 
previsto la acciôn de Pedro, constatais que Pedro ha ac- 
tuado como lo ha hecho porque Pablo ha llegado a ser Pe - 
dro".^ ^^  ^ Este texto élimina la confusiôn entre la conce£ 
ciôn de las cosas espaciales y la captaciôn de la forma 
viviente.
Este ser viviente que es captado solaimente si yo lo vivo, 
si yo soy, es mi yo..la singularidad del yo es la indivi- 
dualidad. Con esto parece posible la experiencia del yo 
pero se presentan otros problèmes" ccômo determinar que 
existen otros individuos puesto que cada uno tendrâ su 
esencia propia y solo la existencia de esta esencia par­
mi te saber lo que es esta esencia en el interior sin re­
presentaciones?. Si realmente solo la individualidad vi­
viente existe en el sentido absoluto del término, la vida 
dpodrâ ser captada por esas individualidades mâs que como 
el gênero abstracto que les es comûn?.
AquI nos aparece la originalidad y fecundidad de la filo­
sofla bergsoniana, es la de mostrar que las dificultades
«
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desaparecen si se pone el problema al nivel de la vida.. 
Supone que cada individualidad se capta inmediataunente 
como una, entre una infinidad de otras, que la vida que 
yo capto en mi es inmediatamente captado como no pudien- 
do existir mâs que bajo la forma de una pluralidad inde- 
finida.
Significa,que cada individualidad debe conservar en ella 
la marca de la existencia de las otras como virtualidad 
que podria desarrollar y haber perdido en cierta manera 
en ella,la totalidad de la que parece que ella lleva par 
te. Un examen de la nociôn de individuo muestra que el 
individuo no puede existir mâs que en estado plural, que 
cada individualidad se aisla de otros y exige a los - 
otros que cada uno marcha como totalidad de la vida, pe­
ro la repeticiôn que no puede equivaler al todo sirve 
simplemente a este Todo a transmitirse a él mismo asi 
el examen de mi propia vida podria revelarme, si yo miro 
atentamente a mi interior, el mismo movimiento de extrana 
miento, de proliferaciôn y de reducciôn a la unidad por 
producciôn de una nueva individualidad, movimiento que 
caracteriza toda vida.
La irreversibilidad de la vida aparece como divergencia 
infinita. Cada nivel reproduce en si con una nueva com- 
plejidad las divergencias de las que nace el grupo de 
tendencies de las que constituye una de las direcciones.
La explicaciôn de este punto la realiza Bergson en La 
evoluciôn creadora. Explica como el élan contiene en él 
dos tendencies entremezcladas que divergen por el choque 
del flujo descendente de la materialidad y del flujo re­
montante de la vida. La multiplicidad de la vida esta- 
11a en una gavilla de nuevas divergencias.
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La nociôn de individualidad biolôgica es relative y movien- 
te, dificil de définir, "en tanto que la subdivisiôn de la 
materia en cuerpos aislados es relative a nuestra percep­
ciôn, en tanto que la constituciôn de sistemas cerrados de 
puntos materiales es relative a nuestra ciencia, el cuerpo 
vivo ha sido aislado y cerrado por la naturaleza misma. Se
compone de partes heterogéneos que se completan unas a
otras. Realiza funciones diverses que se implican unas o 
otras. Es un individuo y de ningûn otro objeto, incluso 
del cristal, puede decirse otro tanto, ya que un cristal 
no tiene ni heterogeneidad de partes ni diversidad de fun­
ciones. Sin duda résulta dificil determinar, incluso en 
el mundo organizado, lo que es individuo y lo que no lo 
es". En otro texto de la Evoluciôn creadora dice teim-
bién Bergson; "Concluyamos, pues, diciendo que la indivi­
dualidad no es nunca perfects, que résulta dificil y a ve- 
ces casi imposible precisar lo que es individuo y lo que
no lo es, pero que la vida no deja de manifester por ello
una bûsqueda de individualidad y que tiende a constituir 
sistemas naturalmente aislados, naturalmente cerrados".
La individualidad biolôgica es susceptible de pasar por 
una infinidad de grados; "Se verS que la individualidad 
encierra una infinidad de grados y que en ninguna parte, 
ni siquiera en el hombre, se realiza plCflamente".
La nociôn de individualidad psicolôqica no es sin duda mâs 
facil de définir, pero es captada directamente, en el in­
terior, en el movimiento de mis actos crèadores. El movi­
miento en el tiempo es la afirmaciôn de mi singularidad de 
individuo psicolôgico. La pluralidad indefinida de indiv^ 
dualidades biolôgicas y la fluralidad indef inida de indivj^  
dualidad psicolôgicas no son de la misma naturaleza.
118
Las Individualidades psicolôgicas resultan de la reflexiôn, 
pues por la conciencia pervertida los otros son puras re 
peticiones exteriores del yo, pero en verdad la pluralidad 
indefinida de virtualidades aparecen en mi como virtualida 
des que yo no he podido realizar...la simpatla, la posibi- 
lidad captar y comprender los sentimientos de otros no pue 
de tener mâs fundamento que la virtualidades anteriores en 
mi. Se puede decir que por esta propiedad de mi subjetiv^ 
dad yo estoy en relaciôn mâs con la vida como élan absolu- 
to que con la vida particular de mi propio cuerpo.
Comprenderse a si mismo es indisolublemente reencontrar la 
vida como positividad de mi propio devenir y mi propio de­
venir como diferencial de la vida absoluta.
El conocimiento de la experiencia como conocimiento de lo 
concreto coge por tanto toda la realidad porque en toda 
ella se puede hablar de individualidad segûn hemos visto, 
y de las interacciones que hay entre ellas: "La individua­
lidad no es pues percibida ni como objeto en el mundo, ni 
como sujeto puro en mi, pero siempre, como este doble mo-: 
vimiento de creaciôn y de vuelta de la criatura a su prin- 
cipio por la interioridad de lo vivido".
"La idea verdadera de la realidad debia coincidir, debia 
ser un duplicado intelectual de ella. Y como la realidad 
es concreta...debia ser una idea individual".
"El conocimiento de lo concreto se definirâ por una dosis 
exactamente équivalente de intuiciôn, es decir de capta­
ciôn de lo real en su diferencia y su unicidad y de inte­
ligencia, de conocimiento de lo real en su identidad y su 
cantidad".
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La experiencia es por tanto la captaciôn de lo real concre 
to en su diferencia. Este funciôn la lleva a cabo la me­
moria: "la memoria es la que distintue e individualiza en 
oposiciôn al cuerpo, percepciôn global de las semajanzas, 
ella es el recuerdo de las diferencias".
b) Inducciôn.
En:.la experiencia como conocimiento de lo concreto tiene
—  (38)un papel importante el método de la inducciôn al que .
nos hemos referido anteriormente. Tiene una relaciôn con 
la experiencia en la medida en que se entienda como estu­
dio sucesivo de cuestiones particulares de la pluralidad 
real mâs que como el método que llega a leyes comunes a 
todos los casos particulares, asi séria un método propio 
de las realidades fisicas del orden geométrico no adecua- 
do para las cuestiones vitales, del orden vital que guar-
dan profundas diferencias entre ella y se caracterizan
(39 )por la heterogeneidad.
El valor del conocimiento experimental concreto no ha si­
do valorado suficientemente como afirma el propio Bergson. 
Al hablar de la validez de determinados hechos psiquicos 
de telepatia y de la no posibilidad de ser estudiados co­
mo los fenômenos psiquicos o fisicos lo que lleva a dete£ 
minados sabios a no considerarlos cientificps dice: "En- 
cuentro el mismo sentimiento, el mismo desdén de lo con­
creto, en el fondo de las objeciones que se eleva contra 
tal o cual de vuetras conclusiones". "Notad que el 
penscuniento real, concreto, vivo, es cosa de la que los 
psicôlogos nos han hablado muy poco hasta aqui, porque 
ofrece dificil presa a la observaciôn interior. Lo que 
se estudia de ordinario bajo este nombre es mucho menos 
el pensamiento mismo que una imitaciôn artificial obteni- 
da al reunir imagenes e ideas".
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La experiencia como captaciôn de lo concreto "es este mov^ 
miento por el cual nosotros vamos hacia el objeto para . :1 
coincidir con lo que tiene de ûnico y por consiguiente in- 
expresable". '  ^
3. Subjetividad-objetividad. Papel activo del yo.
Vamos a tratar de plantearnos ahora las interrelaciones su 
jeto-objeto en la experiencia, sabiendo que al tratar de 
analizar el problema hacemos una distinciôn que no se da 
eh la realidad porque segûn Bergson el conocimiento intui­
tivo y experimental se caracteriza por una coincidencia en 
tre el sujeto y lo conocido, en la medida que lo propio . 
del yo y de la realidad exterior es la duraciôn y esta es 
algo que se va haciendo y no es algo dado.
Existe de hecho una interacciôn sujeto-objeto en todo cono 
cimiento y es importante el papel del sujeto en todo cono­
cimiento experimental. La experiencia es selective y de­
pende de la situaciôn pensante, del sujeto. El sentido y 
la significaciôn de la experiencia no la tienen los datos 
sino que nosotros se la conferimos al intepretarlos. A 
partir de la filosofla moderna todo conocimiento experimen 
tal tiene cierto caracter sintético como integrador de la 
dado y lo puesto, habrâ que ver en que medida y proporciôn 
se realiza la aportaciôn de ambos polos.
La experiencia tiene que ver siempre con una conciencia, 
con un sujeto y êste en la medida en que es algo singular, 
compléjo, cambiante se proyecta en el conocimiento que per 
derla cierta objetividad si por objetividad se entiende 
la manifestaciôn de las caracteristicas de lo real que se 
reflejan en el sujeto como en un espejo.
El sujeto tiene ciertamente un caracter dinâmico podriamos
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decir que estructurante en general, habrâ que ver si exis­
ten en él unas estructuras apriori que condicionen el cono 
cimiento.
En esta breve introducciôn se han puesto de manifiesto va- 
rios problemas que trataremos de analizar en Bergson, si 
se puede diferenciar entre sujeto y objeto en el conoci­
miento y en que medida, si la distancia entre ambos es pro 
gresiva en la medida en que se pasa de la experiencia in­
terior a la exterior, que papel tiene la actividad del yo 
en el conocimiento; lo que pondremos de manifiesto a través 
de expresiones utilizadas por Bergson como; el esfuerzo . 
intelectual, el esquema dinâmico, la reflexiôn critica y 
si puede hablarse en su concepto de la experiencia de ele- 
mentos apriori en el sujeto.
Todo conocimiento real de orden filosôfico es coincidencia 
real con la interioridad de las cosas. "Conocer una cosa 
absolutzunente, dice Bergson, es conocer la desde dentro de 
si misma, como simple, conocerla relativamente es conocer- 
la desde fuera, en funciôn de otra cosa, como compuesta"
En este conocimiento interior de las cosas coincide o tien 
de a coincidir el sujeto con el objeto: "El conocimiento 
cambiarâ de naturaleza para alcanzar el movimiento, no pu- 
diendo verle, fotografiarlo o constatarlo coincidirâ con 
él, se harâ movimiento es decir, que en este orden las di£ 
tinciones entre lo que conoce y lo conocido, lo verdadero 
y lo real se desvanecen".
Esta identificaciôn entre sujeto y objeto en el verdadero 
conocimiento que es el intuitivo o experimental se lleva a 
cabo por una penetraciôn recîproca entre ambos. "Hay una 
sola realidad desigualmente densa y que en todos sus gra­
dos puede ser objeto de una intuiciôn veridica, cuando el 
ritmo del sujeto coincide con el del objeto con tal que re
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nunclemos a los slgnos que hacen las naturales y necesa-J 
rias distinciones". Bergson afirma "El pensamiento es 
un movimiento indivisible...el pensamiento no se detiene.. 
Dejad de lado las reconstrucciones artificiales del pensa­
miento, considered el pensamiento mismo, encontraréls ahl 
menos estados que direcciones y verels que es esencialmen- 
te un ccunbio continuado y continue de direcciôn interior 
que tiende sin cesar a traduccirse por cambios de direcT T 
ci6n exterior, quiero decir por acciones y gestôs capaces 
de dibujar en el espacio y de expresar metafôricamente de 
cierto modo, las ideas y venidas del espiritu".
El conocimiento experimental modêlico de todo otro conoc^ 
miento es la intuiciôn que el sujeto realiza de si mismo 
con lo que parece que hay una preponderancia del sujeto en 
la valoraciôn que Bergson hace de él frente al objeto^ si 
por objetos entendemos la realidad exterior: "No existe un 
conocimiento de la cualidad mâs que por un yo que dura. 
Pues la duraciôn es captada en el interior. La inteligen­
cia prolonga nuestros sentidos, en el conocimiento exte­
rior, de la materia, del espacio, de la cantidad, la intui­
ciôn prolonga la percepciôn en el interior de la concien­
cia, ella es el conocimiento del espiritu y permite por 
tanto la experiencia del valor, del tiempo y de la cuali­
dad".
Bergson no opone principios a los hechos expérimentales, 
opone hechos de experiencia directa a apriori teoricos. 
Este conocimiento interior modelo del exterior estâ basa- 
do en la observaciôn, aunque para Lacombe uno de los inter 
prêtes de Bergson esto no estâ tan claro: "Queda por pre- 
guntar si este conocimiento filosôfico de la vida interior 
tal y como nos lo ofrece el bergsonisme estâ fundado unica 
mente sobre la observaciôn, si no es producto de razona- 
mientos y de interpretaciones discutibles, construcciôn
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mâs que constataciôn".
Vamos a plantearnos ahora el anâlisis de las distintas ex­
presiones con las que Bergson se refiere al papel activo 
del yo en el conocimiento y al proceso del mismo: esfuerzo 
intelectual, el esquema dinâmico, la reflexiôn critica y 
los elementos a priori.
a) El esfuerzo intelectual.
Bergson dedica un estudio asi titulado recogido en La ener- 
gîa e s p i r i t u a l y hace referencia a êl,en otras multi. - 
pies ocasiones. El esfuerzo es algo inherente al conocimien 
to porque las intuiciones inmediatas y continuas solo son 
el punto de partida y siempre se necesita una actividad pa­
ra volver a la intuiciôn primitiva. Emplea mûltilplés ima 
genes para ponerlo de manifiesto a las cuales nos hemos re­
ferido en este mismo trabajo.
En el estudio al que hemos aludido la expresiôn"el esfuer­
zo intelectual"estâ relacionada muchas veces con la del es­
quema dinâmico que luego analizaremos: "El esfuerzo intelec 
tuai para interpretar, comprender atender,. es por tanto, el 
movimiento del "esquema dinâmico" en la direcciôn de la ima 
gen que le desenvuelve. Es una transformaciôn continua de 
relaciones abstractas, sugeridas por los objetos percibi- 
dos, en imagenes concretas câpaces de recubrir estos obje­
tos ... El sentimiento del esfuerzo de intelecciôn se produce 
en el trayecto del esquema a la imagen"^^®^
Este esfuerzo, cornenta Bergson, se da en todo tipo de cono­
cimiento y en los diversos pianos que podemos diferenciar 
en êl: conocimiento por los sentidos, la evocaciôn automâti 
ca y voluntaria por la memoria, en el conocimiento intelec­
tual, incluso en la intuiciôn en la que el sujeto siempre 
tiene un papel activo y el esfuerzo realiza la funciôn de
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preparar el terreno para se pueda volver al conocimiento 
experimental primitivo.
Relacionando el esfuerzo con la memoria dice Bergson: "el 
esfuerzo de la memoria parece tener por esencia desarrollar 
un esquema si no simple,al menos concentrado, en una ima- 
gen de elementos distintos y mâs o menos independientes . 
unos de o t r o s " . " E l  esfuerzo de evocaciôn consiste en 
convertir una representaciôn esquemâtica, cuyos elementos 
se interpenetran, en una representaciôn imaginativa cuyas 
partes se yuxtaponen".
"Por el "esfuerzo intelectual" que la oposiciôn de la espe 
culaciôn y de la acciôn, de ver y de querer, es trascendi- 
da, èl esquema dinâmico coloca el objeto en el movimiento 
que le engendra; comocimiento de las cosas en la duraciôn 
(paso del esquema a las imagenes que es una recreaciôn del 
objeto) conocimiento del espiritu en el acto libre, donde 
coinciden existencia y conciencia de existir (es entonces 
el espiritu que se retoma sobre su propia materialidad co­
mo ella es dada y que se engendra êl mismo".
El trabajo intelectual, dice Bergson, es el movimiento del 
espiritu que puede, en ciertos casos, acompanarse de un ' 
sentimiento de esfuerzo: "trabajar intelectualmente consi£ 
te en conducir una misma representaciôn a travês de pianos 
de conciencia diferentes en una direcciôn que va de lo ab£ 
tracto a lo concreto, del esquema a la imagen".
b) Esquema dinâmico.
Es otra de las expresiones con las que Bergson caracteriza 
la actividad y el proceso del conocimiento y que considéra 
unido normalmente al esfuerzo intelectual, con lo que dfr- 
taca en êl los aspectos mâs dinamicos y mâs intensos «(l)a-
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mada a los recuerdos, compre-hensiôn, invenciôn creadora)
El esquema dinâmico tiene la potencia del comienzo "Es la
"una 
(56)
punta del alma". Se ha definido como fotografla
mental o como un acompaneuniento interior".
"El camino de deselvolvimiento del pensamiento no es para 
Bergson unicaunente el del anâlisis y la sîntesis sino el 
de un esquematismo dinâmico y orgânico y abarca todos los 
niveles de la realidad del pensamiento que engendra modos 
de expresiôn diferentes traduciéndose como emociôn unas ve 
ces, otras como imagen, otros como concepto.
La nociôn de lo racional cambia asi a través de esta filo­
sofla, pues lo racional aparece por sus raices mismas como 
organicamente religado a lo irracianal y como suspendido 
_todo entero a un universo de libertad creadora y de élan 
vital".
Este esquema dinâmico tiene en potencia todo el desarrollo 
del pensamiento,expresa el caracter orgânico de la filoso­
fla bergsoniana.
Se puede llegar a decir que "el dinamismo implicado por el 
desenvolvimiento del esquema’ ha permitido al filôsofo abra 
zar en un movimiento ûnico el racionalismo del concepto, 
el erapirismo psicolôgico de la imagen, la teorla de las 
tendencias, considerando sus elementos constitutivos, con­
ceptos, imagenes, impulses elementos, no como oposiciôn de 
unos con otros sino como manifestaciôn de un mismo pensa­
miento cuando pasa de un piano de conciencia a otro".
Esta concepciôn del esquema dinâmico se puede considerar 
como la ilustraciôn y aplicaciôn concreta de la filosofla 
de la intuiciôn. Bergson inaugura un método que coincide
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con el movimiento mismo del espiritu cuando va del interior 
al exterior y viceversa.
El esquema dinâmico, como su nombre indica coloca al objeto 
en el movimiento que lo engendra; "Entendemos por esto que 
la representaciôn contiene menos las imagenes mismas que la 
indicaciôn de lo que debe hacerse para reconstruirlas".
El esquema segûn Bergson puede ser invariable o cambiante 
con lo que se acentua su caracter de orientador de la acti­
vidad del conocimiento, de su direcciôn: "En otros têrminos 
en lugar de un esquema ûnico, de formas inmoviles y rlgi- 
das, cuya concepciôn distinta se da de una vez, puede haber 
un esquema elâstiço o movil, cuyos contornos rehusa detener 
el espiritu porque espera su decisiôn de las imagenes mis­
mas que el esquema debe atraer para darse un cuerpo, Pero 
ya sea fijo o movil el esquema, es durante su desenvolvi- 
miento en imagenes cuando surge el sentimiento del esfuerzo 
intelectual".
El esquema no es una idea "es menos una cosa pensada que un 
movimier 
recciôn'
nto de pensamiento, menos un movimiento que una di- 
(61)
Es fundamentalmente una aportaciôn de la memoria: "en un 
sentido es el recuerdo mismo, que tiende a hacerse imagen y 
que en esta forma de tendencia hace su reingreso en la con­
ciencia pero que por otro no es aûn una imagen definida. El 
adjetivo dinâmico de tendencia".
Tiene que ver con el recuerso puro; "El recuerdo puro se 
distinque de la imagen porque no tiene nada especial, por­
que sus elementos en lugar de ser exteriores unos o otros, 
estân implicados unos en otros, forman un conjunto indivi- 
so susceptible de extenderse, de desparamarse en imagenes".
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Es représentative del todo; "Nosotros partimos de una rep­
resentaciôn ûnica, simple e indivisa que no es ni un ex­
tracto ni un resumen, sino en esquema representative de to 
do que contiene en estado de implicaciôn recîproca lo que 
la imagen desarrollarâ en partes exteriores unas a otras, 
es en estado abierto, lo que la imagen es en estado cerra­
do, présenta en têrminos de devenir dinâmicamente lo que 
las imagenes nos dan en estado estâtico".
A travês del esquema dinâmico se lleva a cabo un movimien­
to de interiorizaciôn; "Es el movimiento de este esquema 
el que nos conduce de la superficie de las cosas al inte­
rior de la conciencia, hacia el yo fundamental desde donde 
nos remontcimos de nuevo hacia la superficie".
Esta imagen del esquema dinâmico es utilizado por Bergon 
en La energlà espiritual del mismo modo que utiliza la del 
"cono movil" en Materia y Memoria (cap. II y III) sobre la 
que volveremos despuês: "la duraciôn bergsoniana serîa es­
te cono, este esquema dinâmico, es decir la conciencia mo- 
viéndose todo a lo largo de una direcciôn vertical, que
une el yo profundo al mundo exterior y no un simple trans- 
(66)
Son muy distintas las valoraciones que se han hecho de es­
ta expresiôn bergsoniana, para Mourelos es la imagen clave, 
hilo conductor de interpretaciôn del bergsoniamo, para Sar 
te peca de ambiguedad: "En la êpoca en que Bergson concibe 
su teorîa, el esquema dinâmico realiza un gran avance so­
bre el asociacionismo...A la luz de tesis nuevas el esque­
ma dinâmico aparece como un esfuerzo aûn muy timido...Sin 
duda es ya una organizaciôn sintética y es mejor que una 
simple asociaciôn de imagenes. Pero se buscarîa en vano 
en Bergson, una descripciôn positiva de la intencionalidad 
que le constituye. Tal es la ambiguedad constante del di-
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namismo bergsoniano; sîntesis melôdicas pero sin acto sinté 
tico, organizaciones sin poder organizador. Tal es el esque 
ma dinâmico: dinâmico sin duda, al modo de una fuerza o de 
un torbellino".
c) Reflexiôn crîtica
La actividad del sujeto en el conocimiento bergsoniano,se 
pone tambiën de manifiesto en la reflexiôn crîtica d^e la 
que hablamos al plantearnos el tema de la intuiciôn: "La in 
tuiciôn, puntualiza Bergson, es reflexiôn. Pero no se trata 
de la reflexiôn ordinaria de la inteligencia que es redobla 
miento, representaciôn de la realidad en el espacio... La 
reflexiôn intuitive es cosa muy distinta, es el retorno de 
la inteligencia sobre si misma y sobre la vida que la produ 
ce" es una vuelta al conocimiento propio.
En esta actividad del sujeto podriamos afirmar que existen 
elementos aprioricos que confieren significaciôn a la expe­
riencia.
Podria considerarse apriori el papel que puede jugar la memo 
ria sobre lo que volveremos mas adelante, como acumulaciôn 
en la conciencia de conocimientos anteriores, porque segûn 
Bergson el pasado es conservado întegramente y en toda expe 
riencia estâ présente la memoria. "El apriori del conocimien 
to no reside en una forma definitiva que àlterara irremedia 
blemente todo dato, la totalidad de la memoria personal co­
lora diversamente nuestra experiencia segûn la tonalidad 
del ânimo^  y a través de los desgarrones de un pasado que 
frecuenta perpetuamente nuestra acciôn, entrevemos por las 
claridades la naturaleza verdadera de las cosas".
Existe para Delhomme un apriori defendido por Bergson en 
diverses pianos que condicionan el enfrentamiento con la vi
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da y por tanto el conocimiento; un apriori biolôgico, corpo­
ral y de la inteligencia.
Podriamos afirmar para concluir que existe objetividad y sub 
jetividad en el conocimiento de un relaciôn enriquecedora.
En la discusiôn sobre el término inmediato en la sociedad 
francesa de filosofla se le formula a Bergson esta objeciôn: 
"El conocimiento desnudo, despojado de lo que no es el obje­
to mismo parece una imposibilidad. El sujeto no puede exclu- 
irse y eliminarse de su propio conocimiento. Hay siempre en 
el objeto algo que viene del sujeto. Es lo que impide todo 
dado inmediato objetivo", a lo que Bergson contesta, "Esta 
critica implica que la conciencia no alcanza mas que lo sub­
jet ivo y que lo inmediatamente dado es necesariaunente lo in­
dividual. Pero uno de los principales objetos de Materia y 
memoria y de la Evoluciôn creadora es precisamente estable­
cer lo contrario. En el primero de estos libros se muestra 
que la objetividad de la cosa material es inmanente a la per 
cepciôn, que nosotros tenemos,y se toma esta percepciôn en 
estado bruto y de forma inmediata. En el segundo se estable- 
ce,que la intuiciôn inmediata capta de la esencia de la vi­
da tanto como la de la materi’a. Decir que el conocimiento 
viene del sujeto y que esto impide que todo conocimiento in­
mediato sea objetivo, es negar apriori,la posibilidad de dos 
especies muy diferentes de conocimiento, una estâtica por 
conceptos...otra dinâmica por intuiciôn inmediata".
4. Evoluciôn del concepto de experiencia a través de sus 
obras
La experiencia es el hilo conductor a travês del cual trata- 
mos de comprender la filosofla de Bergson. Existe una pro- 
fundizaciôn en este método a través de sus obras.
Creemos que hay mâs evoluciôn en cuanto al contenido del mé-
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todo experimental que en cuento a valoraciôn del mismo. . 
Bergson tuvo claro desde el principio, que una fllosofla 
positiva y un conocimiento verdadero de lo real,tenlan que 
apoyarse en la experiencia,en la experiencia y en la intui 
ci6n. En su afân de penoanecer fiel a los hechos y a lo 
real empezô por aplicar la experiencia a los datos inmedia 
tos de la conciencia para terminar en su ûltima obra por 
extender la experiencia al terreno moral y mistico, pasan- 
do por una profun dizaciôn de la experiencia del yo en Ma­
teria y Memoria y una ampliacidn del mêtodo a toda la rea- 
lidad externa en al Evolucidn creadora.
El mêtodo se fuê profundizando en Bergson: ’"Tensiôn, concen 
traciôn, taies son las palabras por medio de las cuales ca- 
racterizSbamos un mêtodo que requiere del espiritu, para ca 
da nuevo problema un esfuerzo enteramente nuevo. No habrîa 
mos podido obtener jamâs de nuestro libro Materia y Memoria, 
que precediô a la Evoluciôn creadora una verdadera doctrine 
de evoluciôn (no hubiese sido mSs que su apariencia) no de 
nuestro Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, 
una teorla de las relaciones del aima y el cuerpo como la 
que expusimos a continuaciôn en Materia y Memoria (no ha- 
brîamos tenido mSs que una construcciôn hipotêtica), ni de 
la pseudofilosofla a la que estabeunos sujetos antes de los 
Datos inmediatos, es decir de las nociones générales alma- 
cenadas en el lenguaje, las conclusiones sobre la duraciôn 
y la vida interior que présentâmes en este primer trabajo. 
Nuestra iniciaciôn en el verdadero mêtodo filosôfico data 
del dla en que rechazamos las soluciones verbales y encon- 
tramos en la vida interior un primer campo de experiencia"
Existe por tanto un avance progresivo en el mêtodo bergsonia 
no y una ampliaciôn de campos, como êl mismo nos dice en el 
texte anterior, en el que nos hace tambiên un resumen de los 




Existe una evoluciôn pregresiva en el pensamiento que se va 
manifestando a través de sus obras y que veremos de un modo 
esquemâtico. Sobre todo es de notar el cambio efetuado du­
rante los anos que siguieron a la salida de la Escuela Nor­
mal, de 1881 a 1883 exprèsado por el mismo en una carta di- 
rigida a James el 9 de mayo de 1908 en la que dice: "Yo es- 
taba imbuido hasta entonces por las teorîas mecanicistas a 
las que habla sido conducido, en buena hora, por la lectura 
de Spencer filôsofo al que yo me adheria casi sin réserva. 
Mi intenciôn era consagrarme a lo que ahora se llama filo- 
sofla de las ciencias, y por esto a la salida de la Escue­
la Normal yo habla emprendido la tarea de examiner alguna 
de las nociones cientlficas fundamentales. Fuê la nociôn 
de tiempo tal como interviene en mecSnica o flsica la que 
ccimbiarla todas mis ideas. Me di cuenta de que el tiempo 
cientlfico no dura... y que la ciencia positiva consiste . 
esencialmente en la eliminaciôn de la duraciôn. Este fuê 
el punto de partida de una serie de reflexiones que me lie 
varon gradualmente a abandonar lo que yo habla aceptado 
hasta entonces y a cambiar completamente el punto de vis- 
ta".(73)
A partir de este giro su filosofla tendrS como objetivo 
fundamental la bûsqueda del tiempo real, de la durée; y to 
das las intuiciones, anSlisis y conceptos fundamentales 
irân determinados por esta meta.
Van abriêndose paso a travês de sus obras los conceptos 
fundamentales que hacen posible ese intento: intuiciôn, du 
raciôn, conciencia, libertad, evoluciôn etc. Su filosofla 
es un movimiento en espiral, afirma grafIcamente uno de 
sus interprètesy va ganando en densidad segûn se avan 
za de los Datos Inmediatos de la conciencia, hasta Las dos
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fuentes de la Moral y la Rellglôn pasando por Materia y Me- 
morla y La Evoluciôn creadora.
Podrîa senalarse su itinerario intelectual a travês de los 
temas de los que va ocupandose en sus obras y que versan 
sobre campos cada vez mâs eunplios: "es reenviado por la na 
turaleza deJlas cosas tanto como por su propia elecciôn a 
una reflexiôn sobre la duraciôn, despuês sobre la concien­
cia, despuês como consecuencia de sus tesis sobre la liber 
tad, a un estudio de la relaciôn entre cuerpo y espiritu, 
antes de poder retomar sus bûsquedas sobre la evoluciôn".
Existe una interrelaciôn entre sus obras principales.La 
evoluciôn creadora tiene una perspectiva mâs amplia que : 
las. anteriores. En la Ensayo se lleva a cabo un estudio 
sobre la conciencia y la libertad. En Materia y Memoria 
el tema se amplia al hombre concrete, a la relaciôn entre 
el aima y el cuerpo y en la Evoluciôn creadora se plantea 
ei problema de la vida, la extensiôn de la duraciôn al uni^  
verso material. Se podrîa afirmar que pasa de la mecânica 
a là psicologla, de êsta a una filosofla positiva o meta- 
flsica y de aqui a una filosofla de la naturaleza.
Vamos a intentar dar un planteamiento de conjunto de cada 
una de sus obras para que nos sirva de marco y acercamien- 
to al punto central de nuestro estudio, sabiendo que al ha 
cerlo solo daremos una visiôn aproximada,dada la riqueza 
de sus planteamientos, lo complejo y mueas veces ambiquo 
de sus expresiones y que aunque el estudio de sus temas es 
conocienzudo y detàllado, es un filôsofo vitalista, muy po 
co encajable en esquematismos. Traicionarlamos su pensa­
miento si pretendiereunos alcanzarle asi, quizâs lo ûnico 
que debemos hacer es "tratar de mirar en la direcciôn que 
Bergson nos nuestra".
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El Ensayo sobre los datos Inmediatos de la conciencia es 
una psicologla nueva y a la vez una obra de filosofla, in^ 
cio de la filosofla positiva pretendida por Bergson. En 
ella se lleva a cabo fundamentalmente una crltica sobre el 
mecanicismo, la psicoflsica y el asociacionismo. El cen­
tre de la obra es la descubrimiento de la duraciôn inte-:' 
rior, que nos pone en contacte con el yo profundo. Esto 
es una tarea de vuelta o de reconversiôn llevada a cabo 
por un esfuerzo para volver a accéder a los datos inmedia­
tos en su verdadera realidad. Es una reconquista del yo.
En la primera parte ataca el problema de'la intensidad de 
los estados psiguicos y la confusiôn de la cualidad y la 
cantidad. La vida psiquica es heterogênea y de naturaleza 
cualitiva. Pone de manifiesto el peligro continuado de 
confundir nuestra experiencia interior vivida con los cua- 
dros y slmbolos de nuestras representaciones, de sustituir 
"la impresiôn cualitativa que nuestra conciencia recibe 
por la interpretaciôn cuantitativa que nuestro entendimien 
to da de ella". Debemos romper los hâbitos de juzgar
la vida a travês de sus representaciones simbôlicas y bus- 
car la cualidad propia de la existencia viviente que solo 
se da en la experiencia. Abrir un camino por la crltica 
para captar lo inmediato. Se toma en ella el estado psico 
lôgico en su singularidad.
En la 2- parte nos hace pasar a la multiplicidad de los es­
tados de ciencia. Crltica el tiempo homogêneo que como el 
nûmero impiica la nociôn de espacio, la exteriorizaciôn de 
la conciencia que lleva a la matematizaciôn de este tiempo. 
Esta crltica nos pone en camino de alcanzar la duraciôn, 
como algo vivido, no medible, cualidad pura, esencia del yo 
profundo. Para encontrar la duraciôn concreta o vivida es 
necesario atravesar la representaciôn habituai que nos ha- 
cemos del tiempo. La multiplicidad de los estados de con-
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ciencia es cualitativa y dinâmica. La. duraciôn es progre- 
80, variaciôn de cualidad, continùidad de cambio, penetra- 
ciôn mutua de présente y pasado, heterogeneidad pura. La 
duraciôn es' creaciôii (este tema lo desarrollarS posterior- 
mente) . Captar la duraciôn/es conocer en su génesis la .1. 
fuente de lo que somos, saberse libre.
La libertad constituye el centro de su obra tài y como él 
mismo pone de manifiesto en la Introducciôn, El tema es 
desarrollado en la 3- parte. Rechaza el determinismo y el 
libre albedrio. Para Bergson la libertad serâ un progreso 
dinâmico en el que el yo y los motivos estân en continue 
devenir. Esta libertad estâ en relaciôn intima con la per 
sona que se realiza a travês de ella. "Act'uar libremente 
es tomar posesiôn de si, volverse a colocar en la pura du­
raciôn, de aqui que la libertad y la duraciôn son casi si- 
nônimos. La libertad no se puede définir pero si caracte- 
rizar "Conviene llamar libre a todo acto que émana del yo 
y solêimente del yo, el acto que lleva la senal de nuestfa 
persona es verdaderamente libre".
Bergson en este obra lleva a cabo una fenomenologia des-, 
criptiva de los principales hechos psicolôgicos contiens en 
germen una metafisica que luego serâ desarrollada por êl 
mismo. Lleva a cabo en ella una profundizaciôn de la ob- 
servaciôn interior y podemos decir que adopta un positivi£ 
mo espiritualista. Podrlamos concluir que afirma la real^ 
dad de la vida interior como pura cualidad, pura duraciôn 
y pura libertad.
Materia y Memoria es la obra mâs compleja y mâs genial de 
Bergson, situada entre el Ensayo y la Evoluciôn creadora 
sirve de puente entre ambas en la medida en que ella se 
profundiza el planteamiento de la primera sobre la dura­
ciôn, se lleva acabo la metafisica incoada en el Ensayo y
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se pasa en la Evoluciôn creadora a una extensiôn del con- 
cepto de la duraciôn a toda la realidad.
El objeto fundamental de este estudio lo pone de manifies­
to Bergson en el prôlogo; "Este libro afirma la realidad 
del espiritu, la realidad de la materia y trata de determ^
nar la relaciôn entre ambos con un ejemplo preciso, el de 
f79)la memoria". Hace una critica del idéalisme y del rea
lismo clâsico, y aunque defiende el dualismo no acepta taun 
poco el paralelismo entre los hechos psiquicos y corporar 
les.
El primer capitule lleva a cabo una consideraciôn de la 
materia como un intermedio entre Descartes y Berkeley, ya 
que no puede ni reducirse a la extensiôn,ni hacerla inte­
rior al espiritu. "La materia para nosotros, dirS Bergson, 
es un conjunto de imagenes". De aqui que se lleva a 
cabo en este capitulo una profundizaciôn en el concepto de 
imagen, su diferencia de la representaciôn y la concepciôn 
del cuerpo, como una imagen privilegiada centro de todas . 
las demâs. Esto enlazarâ con el estudio de la percepciôn 
y el recuerdo y el papel fundamental del cerebro. Las 
consecuencias de todos estos planteamientos se sacarân en 
el capitulo cuarto.
Los capitulos centrales son el segundo y tercero. En el 
segundo se plantea la relaciôn del cuerpo con el espiritu. 
Hace un planteamiento experimental del tema a través de la 
observaciôn. Un camino para llevarlo a cabo es la memoria 
y algunas de sus enfermedades afasias lo que le harâ plan- 
tearse el papel del cerebro como ôrgano de atenciôn a la 
vida, la oposiciôn a las localizaciones y la critica del 
asocianismo. Hace en este tema una critica del materially 
mo y del paralelismo. Para Bergson, el espiritu es soli-
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darlo del cerebro pero lo excede por todas partes.
En el capitulo tercero se define la relaciôn de la memoria 
espiritual al organismo, la memoria recuerdo como la pura 
espiritualidad. La memoria es el camino de acceso al inte 
rior del tiempo bergsoniano, lo que enlace esta obra con 
el Ensayo; esto le permite dar una visiôn vertical y en 
profundidad del tiempo bergsoniano por intermedio de la f^ 
losofîa de la m e m o r i a . E s t a  obra es como hemos dicho 
el enlace entre el tiempo psicolôgico del Ensayo y êl tiem 
po de la vida de la Evoluciôn creadora.
La Evoluciôn creadora tiene una perspectiva amplia. Dila­
ta a las dimensionss del universe las intuiciones del En­
sayo y Materia y Memoria, profundiza las relaciones entre 
la materia y la conciencia en el interior de la vida. Nuey 
tra vida interior se nos habla aparecido como cualidad pu­
ra, intuiciôn y libertad, como creaciôn continua, en la 
Evoluciôn creadora se palican estos caractères a la vida 
en todas sus formas. De la duraciôn interior se pasa a la 
duraciôn côsmica cuyos caractères fundamentales son la 
evoluciôn y la creaciôn.
Como en todas sus obras anteriores hay en ésta también un 
aspecto critico dirigido contra el mecanicismo y el fina- 
lismo,enemigos del verdadero evolucionismo,segûn Bergson. 
El mismo nos expresa el contenido de la obra en una pagina 
resumen al final de ella. "Esta evoluciôn es lo que debe- 
rlamos encontrar...El filôsofo debe ir mâs lejos que el sa 
bio. Haciendo tabla rasa de lo que no es mâs que un simbo 
lo imaginativo, verâ que el mundo material, se resuelve en 
un simple flujo, en una continùidad de fluencia, en un de­
venir. Y se prepararâ as! a encontrar la duraciôn real 
alll donde es mâs ûtil encontrarla, en el dominio de la vi 
da y de la conciencia... se inserta en el movimiento evolu-
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tivo para seguirlo hasta en sus resultados actuales^ e^n lu- 
gar de recomponer artificialmente estos resultados ccn sus 
propios fragmentos. Esta nos parece ser la funciôn carac- 
terlstica de la filosofla".
Este evolucionismo tiene como fuerza impulsora el élan vi­
tal. Una solo impulso que tiene caminos de evoluciôn di­
vergentes cuyas manifestaciones fundamentales son ei ins- 
tinto y la inteligencia, el instinto va en la llnea de la 
vida y la inteligencia de la materia. El drama de la evolu 
ciôn es una lucha del impulso vital contra la materia don­
de es clave el concepto de creaciôn.
La Evoluciôn creadora tiene como punto de partida la medi- 
taciôn sobre la duraciôn que ocupa las primeras pSginas, 
de aqül se pasa a un planteamiento sobre la existencia y la 
naturaleza. El desarrollo sigue un ritmo oscilante.
En el primer capitulo se realiza un estudio de conjunto so 
bre la vida y su evoluciôn, cciminando hacia la intuiciôn 
del élan vital, la inducciôn es un ccimino progresivo hacia 
esta intuiciôn. La evoluciôn, nos dirS Bergson, procédé 
del mismo modo que el devenir psicolôgico,siendo movido 
desde dentro,segûn el mismo género de finalidad.
En el capitulo segundo se llevarâ a cabo un estudio le las 
grandes llneas divergentes, a través de las cuales la vida 
evoluciona. A la génesis de la inteligencia y la materia 
esté dedicado el capitulo tercero. En el segundo se realÿ 
za una descripciôn psicolôgica y en el tercero una canesis 
metafIsica.
Lo mâs fundamental del capitulo cuarto es la crltica que 
realiza de los sistemas metafIsicos que se han desa relia-
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do a travês de la historia y que para Bergson caen en el 
error de elaborar una metafîslca abstracta apoyada sobre 
un mecanlsmo cinematogrâfico del conocimiento, que no al- 
canza la realidad que es devenir y movimiento.
Sobre "Quid Aristôteles de loco senserit" aparecida como 
tesis complementeria en 1889 y "Duraciôn y siroultaneidad" 
en 1922 sobre la teorla de la.relatividad de Einstein, no 
ofreceremos aqui una visiôn de conjunto, porque nos hemos 
referido a ellas en.la introducciôn^al estudiar las rela- 
cionee entre Bergson y Aristôteles por una parte y Eins­
tein por otra. Volveremos a ellas en la medida en que 
aporten datos interesantes en relaciôn don el tema de la 
experiencia,que es el centro de nuestro trabajo.
Las dos fuentes de la moral y la religiôn es la ûltima 
obra fundamental de Bergson. Tiene un enlace con la Evo­
luciôn creadora. Bergson habla descubierto que la vida 
consiste en un impulso de conciencia que atraviesa la ma­
teria, la moral y la religiôn revelan la esencia de ese 
impulso y su expresiôn mâs alta, ûltima expresiôn de la 
experiencia,que culminarâ en la experiencia mlstica.
Las dos fuentes de la moral son la obliqaciôn y la aspi- 
raciôn que dan lugar a la moral cerrada y a la moral 
abierta. Ve en las obligaciones morales,una manifesta- 
ciôn de la presiôn social. Su êtica es una creaciôn, una 
emociôn en el punto de partida. Desarrolla as! uno de 
los conceptos fundêunentales en la experiencia êtica.
En el planteamiento de la religiôn realiza una diferencia 
fundamental entre la religiôn estâtica y dinâmica que se 
centrai! en el mi to y la magia por una parte y la mlstica 
por otra.
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Entre la colecciôn de ensayos y conferencias realizada por 
Bergson en 1919 y que lleva el titulo genêrico de la Ener- 
gla espiritual destacan La conciencia y la vida y El aima 
y el cuerpo donde Bergson se plantea fundamentalmente pro 
bleraas psicolôgicos y metafisicos. En el primero préten­
de la elaboraciôn de una metafisica positiva fundada en la 
experiencia, el descubrimiento de lineas de hechos que con 
ducen a probabilidades cuya convergencia desemboca en una 
cuasi certidumbre.
Bajo el titulo Pensamiento y lo moviente se recogen teun- 
bién algunos temas importantes como El desarrollo de la 
verdad, La intuiciôn filosôfica y la Introducciôn a la 
metafisica.
Completan estas publicaciones de Bergson obras menores, 
fragmentos, correspondencia recogidas por PUF bajo el ti­
tulo de Mélanges.
Una vez resumidos cuales son los temas fundêunentales de 
cada una de sus obras,vêunos a ver cuâl es el sentido y 
y contenido del termine experiencia en cada una de ellas.
En los Datos inmediatos de la conciencia la experiencia 
tiene como objeto fundcunental los hechos psicolôgicos en 
su heterogeneidad cualitativa e intensidad,de ellos 
se pasa al yo caracterizado como duraciôn concreta y como 
libertad. En el Ensayo la experiencia es lo inmedia­
to ; "Este era el propôsito en primer lugar de permanecer 
en los hechos, de no abandonar el campo de la experiencia. 
En realidad el primer ensayo se podrS considerar como la 
caracterizaciôn de ciertos hechos, de ciertos datos, inme 
diatos de conciencia".
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A través de estos hechos psicolôgicos nos introducimos se 
gûn Bergson en el yo profundo caracterizado como concien­
cia. Este séria el término descubierto en esta primera 
obra, que analizaremos posteriormente; "Es necesario ir a 
la bûsqueda del tiempo perdido. La experiencia privile­
giada en la cual se révéla en su pureza la duraciôn real 
no es el espectâculo del mundo exterior el que nos la da, 
sino la vuelta sobre la intimidad de la propia concien- 
cia-.(8S>
La experiencia de la que habla Bergson en el Ensayo es la 
experiencia interior que serâ profundizada en Materia y 
Memoria y en las obras posterlores. Esta experiencia in­
terior es el resultado de un esfuerzo, es el conocimiento 
del yo por si mismo; "Es necesario que se llame a una re­
flexiôn profunda, que se acompane de un acto libre para 
volver a tomar posesiôn de si. Actuar libremente es reto 
mar posesiôn de si, colocarse en la duraciôn".
Se realiza una profundizaciôn y una extensiôn de la expe­
riencia en Materia y Memoria al espiritu y la materia, 
despuês de una critica detallada del paralelismo psicofi- 
sico y de las localizaciones cerebrales. Para algunos de 
los criticos de Bergson existe aqui un paso al limite por 
que segûn ellos se pierde contacte con la experiencia pa­
ra afirmar principles que no son experimentables. Berg­
son se defiende de la acusaciôn en la reuniôn del 2 de ma 
yo de 1901 en la sociedad francesa de filosofia en la que 
se fiscute sobre Paralelismo psicofisico y metafisica po­
sitiva donde afirma que "la percepciôn pura y el recuerdo 
puro estân bien lejos de ser simples construcciones del 
espiritu". El yo profundo es captado en la memoria 
que es el espiritu, el tiempo interno y la duraciôn. Si- 
que la profundizaciôn de la experiencia interior aunque 
empieza una valoraciôn de la experiencia exterior con el
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estudio de la percepciôn, el cuerpo y la imagen.
Memoria y percepciôn son las dos formas fundamentales de 
experiencia en esta obra: "Digamos primero, que si se to­
ma posiciôn por la memoria, es decir, por una superviven- 
cia de imagenes pasadas, estas imagenes se mezclarSn cons 
tantemente a nuestra percepciôn del présente y podrân in­
cluse sustituirla. Porque no se conservan mas que para 
hacerse ûtiles: en todo instante completan la experiencia 
présente enriqueciéndola con la experiencia adquirida y 
como êsta va agrandSrdbse sin césar, terminarS por recub- 
rir y por sumergir a la otra". ^
Esta experiencia es t o t a l y  es una experiencia metâfÿ 
(91)sica. La experiencia no es aquf un conocimiento inme
diato sino una vuelta, un retorno desde lo ûtil marcado 
por la inteligencia: Bergson quiere ir "a buscar la expe­
riencia en su fuente, o bien por encima de ese giro deci- 
sivo por el cual, haciendo un viraje en el sentido de 
nuestra utilidad, llega a ser propiamente la experiencia 
h u m a n a " " l a  metafisica no es otra cosa que el espiritu 
humano esforzândose por liberarse de las condiciones de 
la acciôn ûtil y por llegar a ser de nuevo pura energia 
creadora".
En la Evoluciôn creadora la experiencia se extiende a to­
da la realidad, es una experiencia de la duraciôn côsmica, 
del devenir, de la vida. Es una filosofia de la plenitud 
empirica. Relaciona la filosofia de la conciencia, de la 
naturaleza y la metafisica.
Podriamos afirmar que existe en esta obra una teoria de 
la vida que es una filosofia de la intuiciôn y una teoria 
de la inteligencia que es una metafisica de la materia.
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Son continuas las afirmaciones de que la experiencia se 
extiende a toda la realidad: "La facultad de conocer se 
supone no obstante coextensive a la totalidad de la expe 
r i e n c i a " . "Es preciso hacer un llamamiento al buen 
sentido, es decir, a la experiencia continua de lo real, 
para desviar las conscuencias deducidas y adaptarlas a ' 
las sinuosidades de la vida".
El contenido y la extensiôn de la experiencia a este ni- 
vel se centra, como hemos dicho, en la duraciôn côsmica y 
el devenir: "^ Penseunos' alguna vez la verdadera dura­
ciôn?. Aqui serâ necesaria tambiên una toma de posesiôn 
directa. No alcanzareraos la duraciôn por un rodeo: es
ez"(
(97)
preciso instalarse en ella de una v e z " " l a  experiencia
nos pone en presencia del devenir'
Desde el punto de vista de la experiencia son interesan­
tes el conjunto de conferencias articules y ensayos por 
propio Bergson bajo los tltulos de La energia espiritual 
y El pensamiento y lo moviente. En ambos se lleva a ca­
bo un desarrollo de lo que supone la experiencia metafI- 
sica y la metaflsica positiva.
En la conferencia La conciencia y la vida recogida en la 
Energia espiritual nos explica las interrelaciones entre 
materia y conciencia: la conciencia pénétra la materia lo 
que la hace experimentable;nos habla de la experien­
cia como alegria y creaciôn y de la experiencia del artiy 
(99 )ta y del moraliste. ' Existe un enlace con la Evolu­
ciôn creadora y hay en ella intuiciones que anuncian Las 
dos fuentes de la moral y la religiôn.
Las tesis de Materia y Memoria son profundizadas en El 
aima y el cuerpo, conferencia pronunciada en 1912 y reco­
gida tambipen en la Energia espiritual. "La observacion
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y la experiencia nos permiten afirmar cierta relaciôn en-
a la . 
(101)
tre el cerebro y la conciencia", afirma en ell
existencia de la experiencia interior y exterior"
Los escritos mâs interesantes respecto al tema de la expe­
riencia son los recopilados bajo el titulo del "Pensamien­
to y lo moviente". Bergson mismo dice que estos escritos 
descansan fundamentalmente en el mêtodo que debe recomen- 
darse al filôsofo.
La experiencia viene éxpresada la mayorla de las veces con 
la palabra intuiciôn, termine que Bergson tardô en utili­
zer por creer que estaba unido a planteamientos clâsicos 
con los cuales no estaba de acuerdo.
Describe con detalle cuales son las caracterlsticas de una 
metaflsica positiva centrada en la experiencia y cômo es 
esta posible. Todo el conjunto de articules y conferen­
cias estâ lleno de citas en este sentido, a las que nos he
mos referido en el planteamiento correspondiente de este
tema, son expresivos en este sentido los tltulos de algu- 
nas de estas conferencias y ensayos a los cuales nos hemos 
referido frecuentemente: La intuiciôn filosôfica. La per­
cepciôn del cambio, Indroducciôn a la metaflsica.
La ûltima gran obra de Bergson: "Las dos fuentes de la mo­
ral y la realidad" se refiere fundamentalmente a la expe­
riencia llevada al terreno de la moral y la religiôn. Exis
te un planteamiento detallada de la emociôn m o r a l y^ de
la experiencia mlstica a la que nos referiremos detallada- 
mente en otro capitulo de este trabajo.
Creemos que Bergson ha defendido un ûnico mêtodo en todas 
sus obras y este es la experiencia, tenemos que analizar 
mâs detalladamente si este deseo e intento de permanece
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fiel al mêtodo en el conocimiento de toda la realidad es 
algo posible o solo un deseo no conseguido totalmente.
145










































P.M., p. 1269. 
MARTINS, D., o, 
D.I., p. 76.
Cf. THEAU, J., 
TROTIGNON, P.,
37
o.c., p. 39 ss.
O.C., p. 94.
CHEVALIER, J., Conversaclones con Bergson, o.c. p. 24. 
LACOMBE, R., La psycologie bergsonienne. Alcan Paris, 
1933., p. 231-232.
TROTIGNON, P., o.C., p. 91 ss.
M & M, p. 323.
TORTIGNON, P., o.c., p. 95.
DELHOMME, J., Vie et consclencie de la vie, o.c., p. 144 
BERTHELOT, R., Un Romantisme utilitaire. Le pragmatisme 
chez Bergson. II tome. Felix Alcan. Paris, 1913. p. 208. 
TROTIGNON, P., o.c. p. 396.
BERTHELOT, R., o.c. p. 209 ss.
Mélanges, p. 772.
MARTINS, D., o.c., p. 134 ss.
FERRATER MORA, J., Introducciôn a "Las dos fuentes de 
la Moral y la Religiôn". Ed. Sudamericana. Buenos Aires, 
1946, p. 41
JANKELEVITCH, V., o.c., p. 146.
M M . , p. 214.
MARTINS, D., o.c., p. 36.
TROTIGNON, P., o.c., p. 95.
LE ROY, E., o.c., p. 34.












TROTIGNON, P., o.c., p. 565.
MARTINS, D., o.c., p. 94.
LATTRE, A., Remarques sur 1'intuition comme principe 
régulateur de la conaissance chez Bergson. Etudes berg^  
soniennes VII. (1966), p. 207.
DELHOMME, J., o.c., p. 152.
Cf. THEAU, J., o.c., p. 514.
Cf. E.C., p. 676 ss.
E.S., p. 865.
E.S., p. 848.




(42) LATTRE, A. de., o.c., p. 195.
(43) CHEVALIER, J., Conversaclones con Bergson, o.c. p. 27.
(44) DELHOMME, J., Durée et vie chez Bergson. Etudes II,
(1949) 132-190, p. 178.
(45) JANKELEVITCH, V., o.c., p. 180. j
(46) E.S., p. 848-849.
(47) PRESSIN,A« La perception chez Bergson et chez Merleau- —  ^
Ponty. Société d'edition d'enseignement supérieur. Sor- 
bonne Paris, 1967, p. 298.
(48) LACOMBE, R., La psycologie bergsonienne. o.c., p. 9. ,
(49) E.S., p. 930-957.
(50) E.S., p. 946.
(51) E.S., p. 940. I
(52) E.S., p. 941. ;
(53) DELHOMME, J., Durée et vie dems la philosophie de Berg- '
son, o.c., p. 153. i
(54) E.S., p. 948.
(55) JANKELEVITCH, V., o.c., p. 113. !
(56) " V., " p. 117. I
(57) MOÜRELOS, G., o.c., p. 62.
(58) " G., " p. 63. i
(59) E.S., p. 937. i
(60) E.S., p. 948.
(61) Cf. DELHOMME, J., Vie et conscience de la vie. o.c., i
p. 23. i
(62) MATHIEU, V., Bergson, il profonde e la sua exprèsione.
Guida Editori. Napoli, 1971, p. 165.
(63) LACOMBE, R., O.C., p. 71. 1
(64) " , R., " , p. 7.1. I
(65) MOURELOS, G., o.c., p. 95. !
(66) MOURELOS, G., o.c., p. 93.
(67) SARTRE, J.P., L* imaginaire, PUF. 1940. p. 83., citado I
por MOURELOS, p. 219. |
(68) LEVEQUE, G., Bergson. Herder. Trad. Alejandro Esteban.
Barna, 1975., p. 99.
(69) JANKELEVITCH, V., o.c., p. 107.
(70) Cf. DELHOMME, G., Vie et consciencie de la vie, o.c. I 
p. 49, 59, 62.
(71) Mélanges. E.C., p. 773.
(72) P.M., p. 1329-30.
(73) Mélanges. PUF. Paris, 1972, p. 765-766.
(74) THEAU, J., La critique bergsonienne du concept. PUF.
Privât. Toulouse, 1968. p. 1^ 73.
(75) THEAU, J., o.c., p. 339-340.
(76) Cf. BARLOW, M., El pensamiento de Bergson. F.C.E. Trad.
Marla martinez. México 1968. p. il.
(77) Cf. BARLOW, M., o.c. p. 39.
(78) D.I., p. 113.
(79) Prélogo a Matiere et momoire. E.C., p. 161.
(80) Avant propos. Matiere et mémoire. E.C., p. 161.
147
(81) Cf. MOURELOS, G., Bergson et les niveaux de réalité.
PUF. Paris, 1964. p. l08.
(82) E.C. , p. 806-807.
(83) D.I. , p. 50 ss.
(84) Cf. D.I., p. 69 ss
(85) MATHIEU, V., O . C . , p. 21 y Cf. MEYER, o.c., p.' 24.
(86) MEYER, F^, o.c., p. 23.
(87) WAHL, J., Bergson. Les cours de Sorbonne. 1969. p. 155
(88) Mélanges. E.C., p. 463 ss.
(89) MM. , p. 213.
(90) M.M. , p. 311.
(91) MM. , p. 167.
(92) M.M. , p. 321.
(93) M.M. f p. 167
(94) E.C. , p. 657.
(95) E.C. , p. 675.
(96) E.C. , p. 747.
(97) E.C. , p. 760.
(98) Cf. E.S., p. 831.
(99) Cf. E.S., p. 832, 834.
(100) Cf. E.S., p. 842.
(101) Cf. E.S., p. 844.
(102) Avant-propos de La pensée et le mouvant. E.C., p. 1249
(103) Cf. Les deux sources de la morale et de la religion.
E.C. , p. 1003 ss.
148
CAPITULO IV: COMUNICABILIDAD DE LA EXPERIENCIA.
1. Incomunlcabllldad dlrecta.
En este capitulo planteamos uno de los problemas mâs àlfl- 
clles de resolver dentro del bergsonlsmol SI como hemos 
dicho repetidas veces el verdadero y ûnico mêtodo filosôfl 
co es la experiencia o intuicién y êsta consiste en una v^ 
sién directa, interna de la realidad realizada por el yo, 
es imposible una comunicabilidad a ptros que nô tergiverse 
sus caractères fundamentales y originarios, porque la in- 
tuicién es algo inexpresable. Este planteamiento es fre- 
cuente en Bergson y trata de salir del solipisismo en que 
podrîa incurrir, acudiendo a las imagenes como medios im- 
perfectos pero importantes de comunicacién y haciendo una 
crltica de los conceptos que nos darlan un comocimiento 
falso y estereotipado de la realidad. Estos van a ser los 
puntos que analizaremos con mâs detalle y precisién en es­
te capitulo.
Segûn el pensamiento de Bergson no puede darse una comuni­
cabilidad directa de la experiencia: "Nuestras percepciô- 
nes, sensacionés, emociones e ideas se presentan bajo un 
doble aspecto: el uno claro, preciso pero impersonal, el 
otro confuso, infinitamente movil e inexpresable, porque 
el lenguaje no sabrla aprehenderlo sin fijar su movilidad, 
ni adaptarlo a su forma trivial sin hacerlo caer en el do­
minio comûn". (1)
Algunos de sus comentaristas afirma fundamentalmente lo 
mismo:"La experiencia de la movilidad es inexpresable pues 
las palabras le imponen su estabilidad. No debe pararse 
en una contemplaciôn o en un anâlisis de la duraciôn, ni 
ensayar a fijarlo en conceptos abstractos y universales. 
Ninguna imagen me darâ hecho el sentimiento original que
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prueba el flujo moviente de mi conciencia. Es necesario 
vivir la duraciôn colocândose en su movilidad por intui­
ciôn instalândose en el interior del objeto para coincidir
con él en lo que tiene de ûnico,por un esfuerzo de simpa-
tla intelectual".
"La duraciôn concreta, tal como es inmediatamente dada a 1 
la conciencia, no es representable,sea en imagen o idea"
Para la intuiciôn de la duraciôn no basta con el conoci­
miento de lo exterior "a aquel que no sea capaz de darse 
a si mismo la intuiciôn de la duraciôn constitutiva de su 
ser, nada se la darâ, ni los conceptos,ni las imagenes, 
los conceptos porque son abstractos, las imagenes porque 
son inexactes".
No puede haber mâs que una comunicabilidad indirecte a tra 
vés de las imagenes y de un lenguaje literario, aproxima- 
tivo. Bergson se esfuerza en demostrar por el lenguaje lo 
que el lenguaje destruye, ha intentado comunicar lo incomu 
nicable. "Su lenguaje insinua una virtud Secrete que nos 
permite recibir su filosofla y en ella brilla algo concre- 
to y viviente".
"Lo que debemos hacer es concentrer nuestra atenciôn en el 
punto en que hay una intuiciôn que aprehender. Lo que po­
demos hacer por otro es llevarlo a que expérimente. Es lo 
que hace Bergson. De ahl su mêtodo literario. De ahl sus 
descripciones y la serie de imagenes con que describe sus 
experiencias interiores, imagenes que por su propio dinâ- 
mismo irân curvando el espiritu hacia el punto de lo real, 
de la realidad psicolôgica, que Bergson quiere hacer in- 
tuir".
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2. La comunicabilidad simbôllca; el papel de la Imaglnaclôn.
La comunicabilidad de la experiencia no puede ser total ni 
plena,es relative, se lleva a cabo preprarando el camino pa 
ra llegar a la intuiciôn o experiencia personal y en ûltimo 
término incomunicable.
Existe una comunicabilidad indirecte a travês de las image­
nes. Es frecuente el uso de imagenes en Bergson. Son pre- 
feridas por êl a los conceptos que considéra moldes rigidos 
y.ajenos a la realidad como luego veremos.
Las imagenes van mâs de acuerdo con su filosofla del deve­
nir y la duraciôn porque tiene caracterlsticas que hacen 
posible,segûn Bergson, una aproximaciôn a una realidad cam­
biante.
La imaginaciôn cumple un papel fundamental en la comunica­
bilidad de la experiencia, mâs que representar 6 reprodu- 
cir su funciôn es sugerir y evocar. Es necesario que sea 
asl, "el propio autor lo explica diciendo que un pensamien­
to nuevo y original,es dificilmente expresable en el voca- 
bulario corriente,cargado de hâbitos intelectuales,que la 
originalidad tiene necesidad de abandonar. Es mejor suge- « 
rir la idea nueva a travês de una imagen que imprimirâ al 
pensamiento del lector la actitud propia que hace saltar 
la idea. La imagen es una llamada a la colaboraciôn creado 
ra del lector".
En Pensamiento y lo moviente, Bergson lo expresa directamen 
te: "En cuanto abordamos el mundo espiritual, la imagen, s^ 
no busca mâs que sugerir, puede darnos la visiôn directa, 
en tanto que el término abstracto, que es de origen espa- 
cial y que pretende expresar, nos deja con frecuencia en la 
metâfora".
151
La imagen lleva en si una riqueza interior de posibilida- 
des y sentidos, hay por tanto muchas maneras de emplearla, 
tiene multiples resonancias. Estâ entre el concepto y la 
metâfora;en cuanto que el concepto es una representaciôn 
abstracta que no nos da la realidad tal como es y la metâ­
fora es un acercamiento indirecte a esta realidad.
Pueden mantenerse dos posturas acerca de las imagenes: con 
siderarlas como si fueran conceptos encargador. de expresar 
las ideas o de representar las cosas, de simbolizarlas y 
otro modo, sobrepasando esta intelectualidad pensar que 
lasimagenes son medios para llegar a la intuiciôn a la que 
estân encargadas de llamar. Estas al ser antagonistes mu­
chas veces,se anulan para dejar paso a la intuiciôn. El 
segundo sentido es el utilizado mâs frecuentemente por 
Bergson.
"La intuiciôn neCesita de algo entre la inspiraciôn y la
complejiedad del anâlisis intelectual. Esto es la imagen.
La imagen se situa entre la simplicidad de la intuiciôn
concreta y la complejidad de las abstraccionei? que la tra- 
(9 )ducen". Représenta por tanto un estado intermedio. "En
tre la expresiôn simbôlica y la conciencia directa de la 
realidad".
La imagen, por tanto, juega un papel fundamental como me­
dio de expresiôn de la filosofia bergsoniana: "es la mani- 
festaciôn primera la expresiôn mâs directa, la traducciôn 
mâs literal de la intuiciôn primitiva".
La imagen nos mantiene en lo concreto. Las i; lagenes no 
pueden reemplazar a la intuiciôn, pero pueden conducir a 
ella "muchas imagenes diversas, tomadas de or-enes de co­
sas muy diferentes, podrân por la convergencir de su acciôn
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dlriglr la conciencia sobre él punto preciso en que hay una 
cierta intuiciôn por aprehender. Escogiendo imagenes tan 
desiguales como sea posible, impediremos a una cualquiera 
de ellas que usurpe el lugar de la intuiciôn que estâ encar 
cjada de llamar".
Si tratamos de acercarnos al concepto que Bergson tiene de 
la imagen podrlamos afirmar que estâ entre la cosa y la re­
presentaciôn. "Una imagen puede ser sin ser percibida, pue­
de estar présente sin ser representada y la distancia en­
tre estos dos términos,presencia y representaciôn,mide el 
intervalo entre la materia como tal y la percepciôn cons­
ciente".
a) Nociôn de imagen.
La nociôn de imagen va cobrando diverses sentidos a travês 
de las obras de Bergson, en el Ensayo es el conjunto de da­
tos inmediatos de la percepciôn exterior, en Materia y Me- 
moria, es sinônimo de representaciôn porque sirve para de- 
signar lo real.
La representaciôn no es un doble que se parece mâs o menos 
al objeto, es relative a las necesidades, a la organizaciôn 
y a la situaciôn del sujeto, forma verdaderamente parte de 
las cosas. El conjunto del universo material es semejante 
a un inmenso inconsciente, que es consciente en estado vir­
tual y que necesita solamente para hacerse présente a la 
conciencia, la bûsqueda o llamada de un interés prâctico. 
Las necesidades de la acciôn suscitan y al mismo tiempo in- 
hiben la formaciôn de las imagenes.
La imagen como representaciôn es uno de los términos que 
uresenta mâs problemas dentro de la filosofla bergsoniana.
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Hay aqui una cierta ralaciôn con el concepto entendido co­
mo slmbolo y sustitutivo de la realidad.
De ahl la degeneraciôn de la imagen, como afirma Lydie Ado^ 
phe^^^^convertida en representaciôn...a ello nos encamina 
la percepciôn prâctica proveniente de la inteligencia que 
no représenta claramente mâs que la inmovilidad. Bergson 
habla de la imagen virtual que no habrla caido todovla en 
este error.(1^ )
Las imagenes que sugieren y evocan la duraciôn, que condu- 
cen a la intuiciôn son acciones y movimientos, en la medi­
da en que son dinâmicas nos ponen en camino de alcanzar la 
realidad, cumplen un papel metôdico.
Hay necesidad de utilizer imagenes para comunicar una intuÿ
ciôn incomunicable abstractamente. "El objeto de la filoso
fia debe ser: hacer ver,describir, en vez de définir, para
(18 )eso son mejor las imagenes porque son mâs sugestivas".
(19)Las imagenes son vecinas de la intuiciôn y son un medio 
para mantener el pensamiento filosôfico activo
Bergson se plantea a través de sus obras la relaciôn entre
la imagen y "el slmbolo. La palabra slmbolo es tomada por
Bergson, casi siempre en sentido negativo. El slmbolo es
siempre para él algo mediato y nos impide ver lo inmediato.
Le reconoce un cierto valor cientlfico y ’técnico, pero es
el enemigo, segûn êl, del saber metafIsico. "Lo simbôlico
es despreciado al mâximo. Es simple producto de una difrac
ciôn a travês del espacio de la duracciôn-sustancia, es la
pulverizaciôn de lo uno, la inmovilizaciôn de lo moviente,
la mortificaciôn de lo viviente, la material!zaciôn de lo 
(21)espiritual". Creemos que es muy expresivo en este sen­
tido un texto de André Grappe en el que se resume, que con-
154
cepto tiene Bergson de lo simbôlico: iQué es lo simbôlico?.
Lo relàtivo, lo subjetivo, lo superficial, lo inadecuado, 
lo imperfecto, lo indefinido, lo discontinuo, lo monôtono, 
lo abstracto, lo impersonal. Es tambiên lo mecânico (esta 
caricatura de lo viviente) lo fijo, lo frio, lo helado, lo 
rlgido, lo inerte..Es afin lo elemental, lo esquemâtico, lo 
fâctico, lo verbal, lo ilusorio, lo imaginario, lo irreal".^ ^^ ^
El mismo comentarista hace una diferenciaciôn entre slmbolo '
e -imagen segûn Bergson: "Slmbolo es el producto de una di-
fracciôn de la duraciôn a travês del espacio, lo mediato,
lo construido, lo artificial, lo abstracto. Lo que entien-
de por imagen estâ en el limite (o en otros términos cuando
se trata de la imagen pura) es la cosa misma captada en la
intimidad de sus esencia, sub specie durationis, sin inter-
posiciôn de ningûn prisma déformante. Es lo inmediato, lo
(23)dado, lo natural y lo concreto, lo autentico". Entre
la imagen y el slmbolo asl definidos la diferencia es radi­
cal , como entre movilidad e inmovilidad, duraciôn y espacio, 
intuiciôn e inteligencia, espiritu y materia.
El slmbolo tiene una relaciôn directa con la representaciôn. 
El pensêuniento simbôlico se transforma en obstâculo para la 
representaciôn de la vida, porque la representaciôn sirabôli 
ca de la vida es ambighh.
La imagen y el slmbolo juegan un papel esencial. Detrâs 
del simbolismo existe un dominio de lo no simbolizable. La 
imagen separada del slmbolo, llega a ser el medio de un nue 
vo camino, la vuelta a la i n t u i c i ô n . E l  peligro del 
simbolismo es la materializaciôn del devenir viviente.
"La nociôn de slmbolo juega en Bergson un doble papel: los 
simbolos considerados como signos solidificados de movimien 
tos reales son negativos, Bergson devuelve al simbolo su
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9entido positive en la medida en que es una espontaneidad 
imaginativa de lo viviente. Bergson concibe la filosofia 
como la forma de saber que abandona el simbôlismo de las 
ciencias para colocarse en las cosas mismas".^^^^
Trotignon matiza la diferencia y relaciôn entre simbolo e 
imagen: "&Es necesario ôponer abso lut aiment e el simbolo y 
la imagen?. No, pues la imagen es el simbolo no conceptua 
lizado que se opone al concepto que es el simbolo que gene' 
raliza abusivaimente las cualidades espaciales. El ver
dadero simbolo que es la imagen, no es verdaderamente sim­
bolo, porque es movimiento y no estado, duraciôn y no espa 
cialidad objetiva, es actividad por la cual la conciencia 
reflexiva del filôsofo,busca llegar a ser consciente de si 
y de su relacidn a la vida, de suerte que bajo las image- 
nes que pueden presentarse al espiritu del filôsofo cuando 
quiere exponer su pensamiento a otro, corre la imagen vec^ 
na de la intuiciôn". ^
Podriamos concluir esta relaciôn entre simbolo e imagen 
afirmando que la imagen es el simbolo ilegitimo, el simbo­
lo no conceptual, el simbolo que no puede ser simbolizado, 
y su funciôn propia es ser la manifestaciôn de la activi­
dad simbôlica fundamental del yo que dura.
A la relaciôn entre imagen y concepto nos referiremos en 
el apartado siguiente.
b) Imagenes mâ.s empleadas por Bergson.
Pueden distinguirse varios tipos de imagenes dentro de la 
filosofia bergsoniana. Hay una diferencia fundamental en­
tre las imagenes que forroan cuerpo con las doctrina de 
Bergson y otras didâcticas. Hay fundamentalmente dos cla- 
ses de imagenes: Imagenes de bûsqueda y de comunicaciôn,
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las primeras son aquellas que nos ponen en camino de la in- 
tuiciôn, las segundas son aquellas que sirven para comuni- 
car una intuiciôn incomunicable por otros medios, son tcum- 
bién las que Brehier llama imagenes para si e imagenes pa­
ra otro, destinadas a conducir la intuiciôn del filôsofo y
a hacer mâs clara la expresiôn de su pensamiento, respect! 
(29)vamente. '
Son multiples las imagenes empleadas por Bergson. Haremos 
un recuento y recorrido por las mâs importantes^ tratando 
de interpreterlas en funciôn del tema de'la experiencia y 
de su capacidad para ponernos en camino de la intuiciôn. A 
través de ellas vemos uno de los aspectos paradôjicos del 
pensamiento de Bergson el e.sfuerzo en demostrar por el len 
guaje lo que, como después veremos, el lenguaje destruye- 
Utiliza imagenes espaciales, concretas y sugerentes con la 
ambigûedad que ello comporta,cuando tiene un afân de pre- 
cisiôn.
Dentro de la multiplicidad de imagenes aparté de.' las dis-, 
tinciones hechas anteriormente, podemos diferenciar image­
nes metafôricas, aunque él haga una crltica de la metâfora 
frente a la imagen e imagenes-acciôn.
La imagen del cono movil es utilizada por Bergson en Mate- 
ria y memoria como precedente de la imagen del esquema di- 
nâmico que desarrollarâ después en PeriScuniento y movimien­
to.
Con esta imagen esté refiriéndose al concepto de memoria 
total la que nos ref eriremos al estudiar el tema de la 
memoria. "La memoria del cuerpo constituida por el conjun 
to de los sistemas sensorio-motores que el hâbito ha orga- 
nizado, es, pues, una memoria cas! instantânea a la cual 
sirve de base la verdadera memoria del pasado. Como no
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constituyen dos cosas separadas, como la primera no es, de 
clcimos, mâs que la punta môvil inserta por la segunda en 
el piano movible de la experiencia, es natural que estas 
dos funciones se presten un mutuo apoyo".^^^^
Al estudiar Bergson los hechos psicolôgicos,emplea como 
imagenes fundamentaies para llegar a profundizar en ellos: 
la cadena, la melodla y el organisme; las dos ûltimas son 
imagenes que apuntan a la concepciôn de la duraciôn en su 
estado puro; "Hay dos concepciones posibles de la duraciôn, 
la una pura de toda mezcla, la otra en la que interviene 
subrepticiaroente la idea de espacio. La duraciôn completa- 
mente pura,es la forma que toma la sucesiôn de nuestros e£ 
tados de conciencia cuando nuestro yo se deja vivir, cuan­
do se abstiene de establecer una separaciôn entre el esta­
do présente y los estados anteriores...como ocurre cuando 
recordcunos, fundidas por decirlo asi en el todo, las notas 
de una melodla. ^No podrla decirse que aunque estas notas 
se suceden, las percibimos, sin embargo, las unas en las 
otras, y que su conjunto es comparable a un ser viviente 
cuyas partes a pesar de ser distintas se penetran por el 
efecto mismo de su solidaridad". ^
Pero acostumbrados a situarnos en el espacio introducimos 
esta idea sin saberlo en nuestra representaciôn de la suce 
siôn pura "yuxtaponemos nuestros estados de conciencia de 
manera que los percibamos simultâneamente, no ya el uno en 
el otro, sino el uno al lado del otro, en suma proyectamos 
el tiempo en el espacio, expresamos la duraciôn en exten- 
ci6n, y la sucesiôn toma para nosotros la forma de una 
llnea continua o de una cadena cuyas partes se tocan sin 
penetrarse. Esta imagen segûn Bergson, implica la per-
cepciôn ya no sucesiva, sino simultânea del antes y el de£ 
puês. A través de estas très imagenes Bergson hace un es-
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tudio de la intensldad, la duraciôn y la slmultaneidad.
Hay una serie de imagenes que utiliza Bergson para expresar 
nos la duraciôn, el devenir, el movimiento, el origen y dé­
sarroi lo de la reàlidad por evoluciôn: la granada, el cho- 
rro, el surtidor, el balôn elâstico, la 1interna, el tûnel.
Es diflcil afirmar Bergson el captar el movimiento evoluti-
vo porque no tiene una trayectoria ûnica "tenemos que haber
nôslas con una granada que ha estallado inmediatcimente en
fragmentes, los cuales se han dividido a su vez en nuevas
granadas destinadas a estrellar y as! sucesivamente".
Esta idea de surgimiento y de corriente ininterrumpida esr
tâ tambiên présente en la imagen de chorro y de surtidor.
"La vida es tendencia y la esencia de una tendencia consi£
te en desarrollarse en forma de surtidor, creando por el
solo hecho de su crecimiento, direcciones divergentes en-
se ! 
(36)
tre las que se repartirâ su impluso""La realidad nos
aparece como un chorro ininterrumpido de nevedades".
En el concepto evolucionista de Bergson esté présente tam­
biên la idea de expansiôn: "La realidad es crecimiento glo­
bal e indiviso, invenciôn graduai, duraciôn; como un balôn 
estStico que se dilatase poco a poco, tomando en todo ins­
tante formas inesperadas".
Esta evoluciôn es total y se produce por una penetraciôn 
progresiva de la conciencia a través de la materia; la in- 
teligencia "es como una linterna manejada en el fondo de 
un subterrâneo, un sol que iluminaré el mundo".^^®^ "La 
evoluciôn de la vida desde sus orîgenes hasta el hombre y 
evoca ante nuestros ojos la imagen de una corriente de con­
ciencia que se introdujese en la materia como para abrir 
en ella un paso subterrâneo.
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Las imagenes de la bola de nieve y el espectro nos evocan 
la corriente de conciencia y la memoria, la duraciôn: "Mi 
estado de alma, al avanzar en la ruta del tiempo, se escu- 
cha continuaunente con la duraciôn que lo engrosa y hace, 
por decirlo asi, una bola de nieve consigo m i s m o " . "Es 
necesario evocar la imagen de un espectro de mil natices 
con degradaciones insensibles que hacen que pasemos de un 
matiz a otro.. Una corriente de sentimiento que atravesase 
el espectro tinêndese alternativamente de sus matiçes,ex- 
perimentarla cambios graduales, cada uno de los cuales 
anunciarla el siguiente y resumiria en si los que le prece- 
d e n " . A m b a s  imagenes posan de manifiesto la importan- 
cia del movimiento y de la acciôn.
Haciendo un comentario de estas imagenes de Bergson afirma 
uno de los comentaristas de Bergson "Todo estos términos 
ha servido para caracterizar la esencia de la duraciôn pro 
greso, variaciôn de cualidad, continuidad de cambio, compe 
netraciôn mutua del présente y del pasad, heterogeneidad
p u r a - . < ^ 2 )
Bergson utiliza otras imagenes para expresar la relaciôn 
del pensamiento con el cerebro: vestido y el clavo, sinfo- 
nîa y la batuta, la amarra y el barco, el tornillo y la 
mâquina.
La primera imagen le sirve a Bergson para hacer una criti- 
ca del paralelismo entre la conciencia y el cerebro: "Es 
indiscutible que hay solidaridad entre la conciencia y el 
cerebro. La hay tambiën entre el vestido y el clavo al 
cual êsta sujeto, porque si arrancamos el clavo el vestido 
cae. îDiremos por ello que la forma del clavo dibuja la 
forma del vestido o que nos permite presentirla de alguna 
manera? Del mismo modo de que el hecho psicolôgico se en-
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cuentre unldo a un estado cerebral, no puede conclulrse en 
el paralelismo de los dos series psicolôgica y fisiolôgi-
ca".(43)
La conciencia desborda el cerebro; "La actividad cerebral--^  
es a la actividad mental lo que los movimientos de la ba- : 
tuta del director de orquesta son a la sinfonîa. La sinfo 
nia sobrepasa por todas partes los movimientos que la regu 
la la vida del espiritu desborda igualmente la vida cere^ 
bral".
Para explicar los trastornos mentales en relaciôn con el 
cerebro Bergson sugiere la imagsn de la amarra y el barco: 
"Por lo mismo que es suficiente un debillsimo relajamiento 
de la amarra para que èl barco comience a balancearse so­
bre las olas, asI una modificaciôn muy ligera de la sustan 
cia cerebral entera podrâ hacer que el espiritu, al perder 
contacte con el conjunto de las cosas materiales en las 
que esté ordinariamente apoyado, sienta que la realidad se 
le escapa y que titubea y que es presa del vêrtigo".
La relaciôn entre la conciencia y el cerebro es general, pe 
ro no existen, segûn Bergson, localizaciones cerebrales, 
esta idea la sugiere a través de la imagen del tornillo y 
la mâquina: "La presencia o la ausencia de un tornillo pue 
de hacer que una mâquina funcione o no funcione ise sigue 
de aqui por tanto que cada parte del tornillo se correspon 
da con una parte de la mâquina y que la mâquina tenga su 
équivalente en el tornillo?. Ahora bien la relaciôn del 
estado cerebral con la representaciôn podrla ser muy bien 
la del tornillo con la mâquina, es decir, la de la parte 
con el todo".^^®^
Hay en los textos de Bergson otras imagenes relacionadas 
con la idea de evoluciôn que sugieren actividad: "Tensiôn 
y concentraciôn taies son las palabras por medio de las
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cuales caracterizâbamos un método que requiere del espiri­
tu, para cada nuevo probléna, un esfuerzo enteraunente nue- 
vo".(47)
"Solo la imagen de la explosion expresa pasablemente esta 
producciôn inmànente de lo; vital".
La duraciôn y la realidad es "como el desenvolvimiento de 
un rollo...se trata tambiën de un enrollamiento continuo 
como el del hilo sobre el ovillo, porque nuestro pasado n 
nos persigue y se alimenta constantamente del présente que 
recoge en su ruta y conciencia significa memoria.
A decir verdad no es ni un enrollamiento ni un desenvolvi­
miento porque estas dos imagenes evocan la representaciôn 
de llneas o de superficies cuyas partes son homogêneas en­
tre si. Ahora bien no hay dos momentos idénticos en un 
ser consciente".
Después de hacer un recorrido por las diversas imagenes 
utilizadas por Bergson, creemos que se puede afirmar que 
a través de ellas trata de acercarnos a la realidad, que 
su capacidad de sugerencia es grande, que son imagenes va- 
riadas y originales y que por su caracter fundêimentalmente 
literario pecan de eunbigb'edad y no dan un conocimiento pre^  
ciso de la realidad, algo que Bergson pretendla para la 
filosofia y que difIcilmente logra como veremos a través 
del trabajo.
3. Crltica de los conceptos.
El papel y la crltica de los conceptos en la filosofia de 
Bergson queda clasificada en la comparaciôn que el mismo 
realiza entre el concepto y la imagen a lo que hemos alud^ 
do anteriormente.
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"Nuestrà duraciôn puede sernos presentada directamente en 
una intuiciôn que puede sernos sugerida indifectamente por 
imâgenes, pero que podrla, si damos a la palabra concepto 
su sentido propio, encerrarse en una representaciôn conceg^  
tuai".
La fijeza del concepto se distingue de la fluidez de la : 
Imagen. La imagen de la posibilidad de hacer al pensamien 
to dinâmico. Las imagenes son esquemas que guardan la po­
sibilidad de las operaciones. Los conceptos son simbolos 
que guardan los datos de las operaciones.
El concepto es incapaz de darnos de lo real un conocimien­
to adecuado a menos que se rodee de una aureola de image­
nes. <52)
Las imagenes y los conceptos solo pueden ponernos en cami- 
no de la experiencia, aunque muchas veces los conceptos la 
obstaculizan: "Ni las imagenes, ni mueho menos los concep­
tos pueden darnos completamente el sentimiento original 
que tengo del fluir de mi mismo".
Bergson hace un estudio comparativo entre las imagenes y 
los conceptos en Pensamiento y movimiento en donde dice 
que con las imagenes^no hemos mostrado nada a la concien- 
cia^simplemente "la habremos colocado en la actitud que 
debe tomar para hacer el esfuerzoquerido y llegar por si 
misma a la intuiciôn. Por el contrario el inconveniente 
de los conceptos demasiado simples, en parecida materia, 
es ser verdaderamente simbolos que sustituyen al objeto 
que simbolizan y que no exigen de nosotros ningûn esfuer­
zo". Por tanto las imâgenes facilitan el conocimien­
to real, 16s conceptos lo obstaculizan, porque los prime- 
ros hacen posible el esfuerzo necesario, los segundos no.
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a) Los conceptos son abstractos y Utiles.
Los conceptos son abstractos, mientras que las imagenes 
permanecen en lo concteto, tienden a relacionarse mâs con 
el objeto que la imagen, se pretende que existe una sema- 
janza entre ellos y el objeto y que por tanto podemos for 
mar con ellos una representaciôn fiel de la duraciôn, per 
ro ahî estâ precisamente la ilusiôn.
Ambos, imagenes y conceptos tiene sus limites respecto del 
conocimiento de la realidad, pero las imagenes alcanzan 
mejor este conocimiento: "La vida interior es todo esto a 
la vez: variedad de cualidades, continuidad de progreso, 
unidad de direcciôn. No sabrlamos représenterla por ima­
genes. Pero nos la representarlamos menos todavia por con 
ceptos, es decir, por ideas abstractas o générales o sim­
ples. Sin duda ninguna imagen nos darâ del todo el senti­
miento original que tengo de rai propio desenvolvimiento. 
Pero no es necesario que esto ocurra. Al que no sea capaz 
de darse a si mismo la intuiciôn de la duraciôn constitute 
va de su ser nada se la darâ jamâs, ni los conceptos ni 
las imagenes. El ûnico objeto del filôsofo debe ser aquI 
el provocar un cierto trabajo, que tienden a dificultar en 
la mayor parte de los hombres los hâbitos de espiritu mâs 
utiles a la vida. Ahora bien la imagen tiene al menos la 
ventaja de que nos mantiene en lo concrete". ^
Bergson realiza una crltica continua del conocimiento por 
conceptos a través de toda su obra filosôfica. Los concep 
tos son simbolos separados de la vida, ^les falta la 
fluidez de las imagenes no sugieren la riqueza fluyente de 
lo vital, son secos y âridos.
Jean Theau dedica una obra voluminosa a la crltica bergso­
niana del concepto ^^^  ^ de esta obra tomaremos algunas afir-
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madones. "Bergson ha pasado, por gradbs, de un anSlisis 
critico de conceptos determinados a una crltica general, 
as! como a una teorla positiva del pensamiento por conce£
tos".(60)
Los conceptos son insuficientes para captar la realidad:
"Como los conceptos provienen de vistas tomadas desde fue
ra de las cosas, no expresan necesariamente mâs que un a£
pecto, aûn mâs son estables, y no pueden représentât el
movimiento que constituye, sobre todo la realidad misma,
regulados por una lôgica de identidad estân condenados, si
se les emplea de modo muy sistemâtico, a contradecirse en-
(61)tre ellos y a contradecir de algûn modo a la experienciêC.
los conceptos son abstractos, reducen la realidad:*'La rea- i
lidad que en el fondo es devenir pasa a través de nuestros 
conceptos sin dejarse captar nunca por ellos, como pasa un j
movimiento entre puntos inmôviles".(®^  ^ j
I
Bergson expresa claramente estas ideas en Pensamiento y mo- i
vimiento: "A medida del servicio que las ideas abstractas ,
pueden rendit al anâlisis, es decir, a un estudio cientifi- |
co del objeto en sus relaciones con todos los demâs, asi 
serân tcunbién mâs incapaces de reemplazar la intuiciôn, es 
decir la investigaciôn metafisica del objeto en lo que tie­
ne de esencial y de propio".(®^) ,
Abstracciôn y generalizaciôn se dan unidas en la elabora- 
ciôn de los conceptos segûn Bergson: "El concepto generali­
ze al mismo tiempo que abstrae. El concepto no puede simbo 
lizar una propiedad especial mâs que volviéndose comûn a 
una infinidad de cosas. La déforma, pues siempre, mâs o me 
nos por la extensiôn que le da". Los diversos conceptos 
que nosotros formamos de las propiedades de una cosa, dibu- 
jan, pues, alrededor de ella, circulos mucho mâs amplios.
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que no se la aplican con e x a c t i t u d " . ( ® 4 )
Las ideas abstractas no nos proporcionan un conocimiento del 
espiritu: "Si hablâsemos constantemente un lenguaje abstrac- 
to, que se titulase cientlfico, no darlames del espiritu mâs 
que su imitaciôn por la materia, porque las ideas abstractas 
han sido sacadas del mundo exterior e impilean siempre una 
representaciôn espacial, y no obstante creerlaunos haber ana- 
lizado el espiritu".(^ 5)
Los conceptos son ûtiles y derivan de una actividad prâcti- 
ca. "La actividad prâctica del viviente no tiene la inicia 
tiva absoluta de la generalizaciôn: se debe decir al contra 
rio, que el viviente generalize porque la ostructura del 
uhiverso material y là estructura de su propio cuerpo le im 
ponen hacerlo". La idea general se origina en la ac­
ciôn. (6^ ) Las ideas son lo que son porque son ûtiles, por 
ser necesarias a la vida.
En Materia y memoria se plantea Bergson el problems de las 
ideas générales, en la confluencia de la romoria contempla­
tive que recuerda las diferencias, y de In memoria motriz 
que es la percepciôn de las semejanzas estâ la idea general. 
Las ideas générales estân fundadas sobre lu percepciôn de 
las semejanzas.(6®^
"La idea general procédé de anâlisis y de slntesis inteligen 
tés: estâ en la asociaciôn de ideas. La idea general puede 
ser def'inida como una slntesis movil entre representaciones 
de dos tipos, las imagenes-percepciones de una parte y las 
imagenes-recuejrdo de otra, desplazândose elle misma entre 
dos polos, el cuerpo con sus hâbitos y su actividad senso- 
rio-motriz,la memoria donde nuestro pasado se conserva in- 
tegralmente pero en idea: la idea general iiene su fuente 
en el anâlisis de este pasado sobre las ii licaciones del
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cuerpo".(69)
Como habfamos visto anteriormente Bergson explica en el ca 
pîtulo III de Materia y Memoria la formaciôn, la composi- 
ciôn, la naturaleza y la funciôn de la idea general: la 
idea general tiene su lugar fundzunental en la percepciôn 
de las semejanzas y la actividad motriz del cuerpo, pues 
ella se constituye, por Un proceso dinâmico orientado ha- 
cia la acciôn a partir de la memoria".
Vuelve a plantearse el problema en el capitulo III y IV de 
la Evoluciôn creadora y sobre todo en Pensamiento y movi­
miento: "Convenimos en llamar idea general a una represen­
taciôn que agrupa un nûmero indefinido de cosas con el mi£ 
mo nombre : la mayor parte de las palabras corresponden asi 
a una idea general"..."Detrâs de las ideas générales hay 
la facultad de concebir o de percibir generalidades".
Las ideas générales cumplen un papel fundamental en la vi­
da son intermediarios râpidos entre el mundo y el espiritu, 
son un ûtil instrumento de adaptaciôn a la vida. "Las 
ideas générales no son conceptos esenciales, eternos y de- 
finidos, sino movimiento mentales que van de la percepciôn 
al recuerdo y establecen relaciones entre la percepciôn de 
las semejanzas y el recuerdo de las diferencias, siempre 
prestas a fündarsè en la imagen, el recuerdo o la palabra"j^ )^
En la caracterizaciôn de las ideas générales puede verse 
la motivaciôn de Bergson para su crltica; "La idea es como 
una detenciôn del penseuniento, nace cuando el pensamiento, 
en lugar de continuer su camino, hace una pausa o vuelve 
sobre si m i s m o " . L a s  ideas son reconstrucciones arti- 
ficiales que la sociedad ha preparado por el lenguaje en 
vista de la conversaciôn y de la acciôn".
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Las ideas son simples signos sonoros, vacios extranos a la 
Vida y a la experiencia, la idea forma con.las otras ideas 
que se le parecen por su abstracciôn o por su generalidad 
un universo cerrado, sobre los circulos de la dialéctica, 
extrano al movimiento de la vida.
Esta reflexiôn de las ideas que Bergson lleva a cabo segûn 
él,..introduce en el conocimiento de la experiencia "puede 
suministrar una introducciôn a lo que él cree ser la verda 
dera metafisica". Bergson estima que la metafisica comien 
za cuando se percibe no de la unidad sino de la irréducti­
ble cualidad de lo real, de la doble forma de conocimiento 
que esta dualidad requiere. Hay no solaraente distinciôn 
sino oposiciôn de naturaleza y de orientaciôn entre el es­
pacio y la duraciôn, la materia y la vida, las cosas y el 
espiritu. Y a cada una de estas realidades opuestas debe 
adaptarse un modo de conocimiento particular: la inteligen 
cia analltica en un caso, la intuiciôn en otro".^^^)
El anâlisis de los conceptos es una tarea previa al verda- 
dero conocimiento: "El concepto, extraido del objeto, no 
tiene peso, y no es mâs que la sombra de un cuerpo...0 la 
metafisica no es mâs que este juego de ideas, o bien si se 
trata de una ocupaciôn séria del espiritu, es preciso que 
transcienda los conceptos para llegar a la i n t u i c i ô n " . ^^ 6)
b) Conceptos abieftos.
No todos los_conceptos segûn Bergson son iguales si merecen 
la misma crltica, hay posibilidad de eleborar conceptos 
abiertos, cercanos a la imagen o a la intuiciôn: "La meta­
fisica no es propiamente ella misma mâs que cuando sobre­
pasa el concepto, o al menos cuando se libera de conceptos 
inflexibles y ya hechos para crear conceptos muy diferentes
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a los que manejamos hzübitualmente, qulero decir representa­
ciones flexibles, casi fluldos siempre prestos a moldearse
(77)sobre las formas fugaces de la intuiciôn".
No pueden evitarse los conceptos pero los nuevos conceptos 
"los conceptos bergsonianos, conceptos résultantes del con­
tacte con el movimiento visto por dentro serân "conceptos 
fluidos" capaces de seguir la realidad en todas sus sinuos^ 
dades y de adoptar el movimiento mismo de la vida interior 
de las cosas"
La posibilidad de acercarnos a la experiencia y no caer en
las limitaciones de los conceptos abstractos es ir de las
cosas a los conceptos y no de los conceptos a las cosas.
Se requieren dirâ Le Roy "conceptos plâsticos, fluidos, fie
xibles, vivientes, capaces de amoldarse sin césar a lo real
conceptos abiertos. Asi la filosofia continûa siendo lo que
( 79 )debe ser, un esfuerzo de dilataciôn y ahondamiento"
El conocimiento verdadero de lo real no podemos alcanzarlo 
mâs que por experiencia, esta experiencia segûn Bergson es 
una tarea a realizar por cada uno, la posibilidad de comuni 
caria, o de elaborar un conocimiento comûn apoyado en ella 
depende de esta posibilidad de crear unos conceptos abier­
tos. A esta altura de nuestro trabajo nos queda la duda de 
si pueden hacerse realidad o es un intento fallido de Berg­
son, profundizaremos mâs adelante sobre el tema al estudiar 
la experiencia interior.
Estas ideas o conceptos tienen que ser provisionsles, es 
decir, capaces de ser êüaandonados por otras que se acerquen 
mâs a la realidad en su movimiento, e individuales que re- 
flejen los caractères esenciales, ûnicos, propios e intrans 
feribles de cada individuo.
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4. Intellgencla.
La facultad humana que élabora los conceptos o las ideas es 
la inteligencia. Vamos a tratar de determinar el sentido 
que le da Bergson, su relaciôn con los conceptos de los que 
hemos hablado anteriormente y la ayuda o el inconveniente 
que puede prestar al conocimiento experimental.
a) Objeto; la materia, lo discontinue, universal y homogê- 
neo. ,
La inteligencia tiene como objeto la materia, se le escapa 
la vida, el movimiento, el devenir.
La inteligencia en el sentido mâs preciso del término estâ 
vuelta hacia la materia, porque ella estâ originalmente des 
tinada a asegurar nuestra adaptaciôn vital :"Nuestra inteli­
gencia en el sentido restringido de la palabra estâ destina 
da a asegurar la inserciôn perfecta de nuestro cuerpo en su 
medio, a representarse las relaciones de las cosas exterlo­
res entre si, en fin a pensar la materia...nuestra inteli­
gencia triünfa en la geomerla, donde se révéla el parentes- 
co del pensamiento lôgico con la materia inerte, y donde la 
inteligencia no tiene mâs que seguir su movimiento natural, 
después del contacte mâs ligero posible con la experiencia, 
para ir de hallazgo en hallazgo con la certidumbre de que 
la experiencia marcha detrâs de ella y de que le darâ inva- 
riablemente la razôn". (80)
Empiezan a ponerse de manifiesto aqui los dos pianos en los 
que Bergson concentra su filosofia; el piano de la utilidad, 
la vida comûn, regido por la inteligencia y el piano de la 
intuiciôn y el espiritu.
Aunque la experiencia en su sentido mâs propio esté en rela 
ciôn con el segundo piano, Bergson habla de ella teimbién en
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el primero como pone de manifiesto el texto anterior. Es 
una experiencia de sentido comûn, lo que sirve de contraste 
para asegurar la verdad del conocimiento.
"Todas las fuerzas eleroentales de la inteligencia tienden a 
transformar la materia en instrumente de acciôn... La inte­
ligencia se comporta invariablemente como si estuviese fas- 
cinada por la contemplaciôn de la materia inerte".
En la inteligencia hay un aspecto teôrico y otro prSctico. 
Por el primero piensa Bergson que es posible un conocimien­
to de la materia y por el segundo una manipulaciôn. Creemos 
que el desarrollo del tema de la inteligencia es mâs impor­
tante el aspecto de utilidad y acciôn que el de conocimien­
to.
Bergson define la inteligencia como "la atenciôn que el es­
piritu presta a la materia", "la inteligencia no se
siente a gusto, mâs que cuando opera sobre la materia bruta,
(0 2)en particular sobre sôlidos", "la inteligencia es esen
cialmente la facultad de manejar la materia". (^ 4)
Por su relaciôn con la materia el objeto de la inteligencia 
es lo discontinue, lo universal y homogéneo, lo inmôvil.
La inteligencia no se représenta clarsunente mâs que lo dis­
continue: "A la posibilidad de descomponer la materia tanto 
como nos plazca hacemos alusiôn cuando hablamos de la cont^ 
nuidad de la extensiôn material, pero esta continuidad, co­
mo se ve, se reduce para nosotros a la facultad que nos de­
ja la materia de escoger el modo de discontinuidad que le 
encontremos, es siempre, en suma, el modo de discontinuidad, 
una vez escogido, el que se nos aparece como efectivamente 
real y el que fija nuestra atenciôn, porque sobre el se ré­
gula nuestra acciôn présente. Asi la discontinuidad es pen-
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sada por si misma, puede pensarse en si misma, nos la repre
f 85 ) ~sentamos por un acto positivo de nuestro espiritu".
Frente a la heterogeneidad de la vida, la inteligencia pien 
sa lo homogéneo y universal. "Nuestra facultad normal de co 
nocer es pues esencialmente una potencia de extraer lo que 
hay de estabilidad y regularidad en el flujo de lo real... 
la inteligencia es amiga de la regularidad y de la estedaili 
dad, lo que hay de estable y de regular en lo real es la ma 
terialidad". (®6)
La inteligencia se aleja de la movilidad porque no le inte- 
resa. "Parte siempre de la inmovilidad como si fuese la 
realidad o el elemento ûltimo, cuando quiere representarse 
el movimiento lo reconstruye con inmovilidades que yuxtapo- 
ne. Nuestra inteligencia se refiere a lo estable y a lo in- 
mutable en virtud de su disposiciôn natural. Nuestra inteli 
gencia no se represents claramente mâs que la intnovilidad".
Son varias las funciones que la inteligencia realiza de un 
modo especifico. Una de las fundaunentales es su acciôn so­
bre el mundo, sobre la materia. La inteligencia nos es dada 
para actuar en vista de la acciôn.
La inteligencia es el esquema de nuestra acciôn sobre las 
cosas: "Nuestra inteligencia, tal como la ha modelado la 
evoluciôn de la vida, tiene por funciôn esencial iluminar 
nuestra conducts, preparar nuestra acciôn sobre las dosas" 
"Tenemos la inteligencia humana como relativa a las necesi- 
dades de la acciôn. Colocais la acciôn y la forma misma de 
la inteligencia se deduce de ella".
Esta acciôn de la inteligencia sobre la materia se concrets 
fundamentalmente en la fabricaciôn de instrumentes, la inte
(91)
ligencia es la facultad de fabricar objetos ûtiles.
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"la inteligencia apunta en primer lugar a fabricar. La fa-
bricaciôn se ejerce exclusivamente sobre la materia bru-
(92)ta". Fabricar consiste en recortar sobre la materia
la forma de un objeto... una inteligencia que apunta a fa­
bricar es una inteligencia que no se detiene nunca en la 
forma actual de las cosas que no la considéra como défini- 
tIva”. '»)
"La inteligencia es la facultad de fabricar instrumentes i
no organizados, es decir, artificiales". "La intpli- j
gencia estâ modelada sobre la materia y apunta primero a |
la fabricaciôn... Fabricar consiste en informer la materia !
I
en hacerla flexible, en someterla, en convertirla, en fin
(95) !en instrumente para hacerse dueho de ella". !
I
Por esta capacidad que tiene la inteligencia de conocimien |
to y adaptaciôn de la materia, de fabricaciôn de instrumen I
tos, cumple una tarea de gran utilidad que es una de sus i
funciones fundamentales. Dice uno de los comentaristas de j
Bergson: " dCômo se explican los caractères esenciales del 
conocimiento intélectual y los de la percepciôn sensible j
en lo que tiene de general?. Se explican por la utilidad !
biolôgica y por la utilidad s o c i a l " .
La inteligencia no aparece hasta que no aparece lo ûtil; 
"La inteligenc 
camente ûtil".
ia en estado natural apunta a un fin practi- 
(97)
La inteligencia por su funciôn de atenciôn a la vida so­
cial es el reverso de la intuiciôn y de la experiencia en- 
tendidas como adaptaciôn de la vida y la duraciôn, pero 
cumple un papel esencial e indispensable de preparaciôn 
de la intuiciôn y la experiencia.
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b) Clases de Inteligencia
Hay varias clases de inteligencia segûn Bergson. Se podrla 
hacer una primera diferenciaciôn entre inteligencia prâcti­
ca, rîgida esquemâtica y matematizante y una verdadera inte­
ligencia êüjierta, âgil, del mismo modo que diferenciaba en­
tre conceptos rlgidos y abiertos, aunque esta distinciôn no 
sea suficiente.
Este segundo tipo de inteligencia estâ cercano a la intui­
ciôn: "No confundamos la inteligencia pura con la inteli­
gencia verdadera. La inteligencia pura que convierte todo 
lo que toca en simbolos manejables, en ideas claras y dis­
tintas, deviene falsa, inepta y ridlcula cuando se aplica 
a la vida... La inteligencia verdadera aplicarâ a la vida 
el modo de pensamiento lôgico y maternâtico. Buscarâ no reem 
plazar la intuiciôn sino expresarla. Encontrarâ la naturale 
za que es comûn con la intuiciôn: una y otra relajândose y 
controlândose pêrseguirân la verdad por un proceso anâlogo
al que ha depositado en ellas formas a la vez distintas y
(99 )complementarias del élan vital".
Planteado en otros términos podrla hablarse de inteligencia 
teôrica y prâctica e inteligencia técnica, lôgica y metafi­
sica. "La apariciôn de la inteligencia positiva serâ en el 
seno de la conciencia humana la génesis de dos formas anti- 
téticas entre las cuales la inteligencia oscila: la simpli- 
ficaciôn esquematizante de la prâctica inmadiata y la sim- 
plicidad ideal de la teorla".
La inteligencia técnica y lôgica serlan las correspondien- 
tes al conocimiento prâctico y cientlfico y la metafisica 
estarla cercana a la intuiciôn como hemos dicho anterior- 
mente.
174
El papel propio de la inteligencia y su funciôn de utilidad 
se desarrollan por su capacidad de atenciôn a la vida ; "El 
tipo de experiencia que constituye la estructura entrecruza 
da de la ciencia y la acciôn en la inteligencia,es la aten­
ciôn, la atenciôn continua en nosotros ligada a las accio- 
nes. La atenciôn, en este sentido, estâ caracterizada por 
la fijaciôn de la inteligencia sobre la forma ideal y mecâ- 
nica de las cosas, y por la inteligencia se adapta al mundo 
de la acciôn, pero la adaptaciôn no es la coincidencia per­
fecta y total del ser actuante al medio de su acciôn".
'La inteligencia es forma de acciôn y secundariamente forma 
de conocimiento 
ciôn a la vida."
, de aqui que tenga una lôgica ûtil de aten- 
(103)
Esta atenciôn entendida como modo de manejarse entre los s6 
lidos y posibilidad de vivir una vida prâctica^es completa­
mente diferente de la atenciôn,que el espiritu presta a si 
mismo y a la vida sobre la que volveremos al hablar de la 
memoria.
El concepto de inteligencia va evolucionando y precisândo- 
se a través de las obras de Bergson. La palabra, aparece en 
Materia y memoria; al principio es entendida en el sentido 
de conocimiento y parece cercana a la intuiciôn. En 1914 
afirma: "La inteligencia désigna en este discurso la forma 
general de pensar y de conocer, que en otros sitios he en- 
sayado de demostrar que debe descomponerse en inteligencia 
propiamente dicha e intuiciôn". (^ 4^)
Inteligencia e intuiciôn son dos funciones que difieren 
profundamente por su mecanismo y por su origen. A partir 
de Introducciôn a la Metafisica habla de inteligencia en 
sentido prâctico y empieza a cobrar la palabra inteligen­
cia el sentido negative de darnos con los conceptos una 
ilusiôn de estêüsilidad. En la Evoluciôn creadora dice que
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la refracciôn conceptual se présenta como una detenciôn de 
la intuiciôn, como una marcha en sentido contrario. 1^®^ )
c) Relaciôn de la inteligencia con otros conceptos
Bergson relaciona el concepto de inteligencia con otros mu 
chos,que nos aclaran el papel que juega la inteligencia en 
toda la filosofia bergsoniana. Existe una relaciôn impor­
tante entre inteligencia y espacio. "Nosotros conocemos 
dos realidades de orden diferente, una heterogénea, la de 
las cualidades sensibles, otra homogénea que es el espacio. 
Esta ûltima netamente concebida en la inteligencia nos po­
ne a operar distinciones divididas de contar, de abstraer 
y puede ser tambiên de hablar". 1^®®) El reino de la inte­
ligencia es el de lo inmôvil, lo estable, lo espacial, 
mientras que el del espiritu y la intuiciôn es el de la vi 
da, lo mudable, el tiempo. "Hecha para pensar la ma­
teria y adaptarse a la actividad humana, la inteligencia 
se vuelve de su tarea vital para pensarse ella misma como 
fragmento del espacio homogéneo e inmôvil".
"Cùanto mâs se intelectualiza la conciencia mâs se espacia 
liza la materia. Es decir que cuando la filosofia evolucio 
nista se représenta en el espacio una materia recortada se 
gûn las llneas mismas que seguirâ nuestra acciôn, se da de 
antemano, ya hecha, la inteligencia que pretendla engen- 
drar".
Esta relaciôn entre inteligencia y espacio se relaciona 
con la de inteligencia y extensiôn.
Una de las relaciones mâs importantes, sobre la que ya he­
mos hablado anteriormente es la de inteligencia e intui­
ciôn. Ambas funcionan en el campo de la materia y el espl-
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ritu. Estos dos conocimientos que en las primeras obras de 
Bergson constitulan movimientos paralelos pasan a ser los 
dos polos de un mismo movimiento de conocimiento: tensiôn
y parada. "Se trata de una misma actividad que se présenta |
tanto en el estado de tensiôn como en el estado de parada, 
tanto bajo fonia de inteligencia como bajo la forma de in­
tuiciôn, bajo forma de espiritu como bajo forma de mate- 
na”. I
Se puede hablar de dos ordenes el orden geomêtrico y el ;
orden vital. "El orden geomêtrico inherente a la materia, 
que es el objeto propio de la inteligencia résulta automâ- i
ticamente de una interrupciôn, o de una inversiôn del or- - i
den vital que es el objeto de la intuiciôn". |
!
La intuiciôn y la inteligencia se necesitan. La intuiciôn |
no puede expresarse mâs que a través de la inteligencia, j
y la inteligencia queda vivificada por la intuiciôn. |
Otra relaciôn importante es la que existe entre inteligen­
cia e instinto: "La intuiciôn es a la inteligencia en el 
orden del conocimiento lo que el instinto es a esta misma 
inteligencia en el orden de la actividad, es el desenvol­
vimiento en conocimiento expllcito del conocimiento sent^ 
do o vivido que implica el instinto". La inteligencia tie 
ne el mismo fondo que el instinto, puesto que como él es 
una forma de actividad vital.
El instinto se diferencia de la inteligencia en cuanto a 
esta actividad; "El instinto es el organisme en acciôn.
Es una manera de ser del organisme. La inteligencia es 
una manera de sobrepasar infinitamente el organisme por 
la acciôn, pues el organisme no es mâs que el punto de 
apoyo".
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La inteligencia estâ vuelta hacia la materia inerte mientras 
que el instinto estâ vue1to hacia la vida. Tienen caractères 
distintos y se pone de manifiesto en estos textos: "El cono­
cimiento del instinto, la simpatîa del instinto llevan siem­
pre sobre la vida". "El conocimiento instintivo es un
conocimiento especifico absolutaunente original metafIsicamen 
te distinto del conocimiento intelectual". El instin­
to es irremediablemente limitado porque él no se sabe cono- 
ciendo. Dirlamos que es en si pero no es aûn para si. La in­
teligencia al contrario posee por naturaleza una potencia de 
desdoblamiento infinite que le permite reflexionar sobre si. 
El instinto se proyecta siempre sobre realidades particula- 
res, él es categôrico mientras que la inteligencia es hipo- 
tética.
Instinto e inteligencia son dos formas de una misma reali­
dad: la conciencia. Instinto e inteligencia son dos desarro- 
llos divergentes de un mismo principio que, en un caso perma 
nece interior a si mismo, en el otro se exteriorize y se ab­
sorbe en la utilizaciôn de la materia bruta, esta divergen- 
cia continua testimonia una incompatibilidad radical y la 
imposibilidad para la inteligencia de reabsorber el instin­
to" (118)
Podrla hablarse de una relaciôn entre inteligencia y expe­
riencia , séria parecida a aquella que existe entre inteligen 
cia e intuiciôn. La inteligencia tiene como fuente origina- 
ria la experiencia y puede faciliter un retorno a ella: "La 
inteligencia que desemboca realmente en un circule y parece 
destinada a moverse dentro de él eternamente,posee como una 
de sus Virtualidades esenciales la capacidad de quebrarlo y 
de regresar a la intuiciôn originaria que la sostiene. Es 
el retorno de la experiencia. La inteligencia es una expe­
riencia que el puro dinamismo del Impetu vital lleva impll- 
cita^  aunque no sea necesaria".
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"No se obtendrâ la intuiciôn por un recurso regresivo al in£
tinto sino por la unidad dual de la inteligencia y de su au­
reola de instinto, unidad dual que gravita alrededor de la 
experiencia como reflexiôn sobre la experiencia".
En conexiôn con lo anterior estâ la relaciôn entre inteli­
gencia y vida. La inteligencia no estâ hecha para pensar la 
vida ni la evoluciôn: "Si la inteligencia tiende a fabricar 
se puede preveer lo que hay de fluido en lo real le escaparâ 
en parte y lo que hay de propiamente vital en lo viviente le 
escaparâ. La inteligencia no estâ hecha para pensar la evolu 
ciôn en el sentido propio de la palabra, es decir, la conti­
nuidad de un cambio que séria movilidad pura". "La in­
teligencia humana se caracteriza por una incompresiôn natu­
ral de la vida".
"La inteligencia puede tratar de reducir la vida a la mate­
rialidad, o al contrario comprender la unidad de su entrela- \
zamiento contradictorio. Hace las dos cosas sucesivamente". j
No existe una incompatibilidad radical entre ellas. La vida i
estâ présente oscuramente en el seno de la inteligencia y en i
tre la vida y la inteligencia hay a la vez oposiciôn y rela­
ciôn. En la "Evoluciôn creadora" aparté de afirmar frecuente j
mente la imposibilidad de la inteligencia de captar lo vi- |
tal, ^^ 24) de un acercamiento entre ambos: "Es preciso j
que la teorîa del conocimiento y la teorla de la vida se reu 
nan por un proceso circular". ^^ 25)
La postura de Bergson sobre la inteligencia, como hemos ex- 
puesto anteriormente es compleja. Para concluir este aparta­
do, podemos afirmar que aunque son frecuentes los textos en 
los que Bergson hace una crltica del conocimiento intelec­
tual, esta crltica no es indiscriminada.
El conocimiento intelectual es necesario si se mantiene en
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su terreno propio que es el de la materia, a la que puede 
llegar a conocer de modo êibsoluto, pero no lo es si preten­
de eraplear sus esquemas para el conocimiento de lo vital. 
Creemos,con la mayorla de les comentadores a los que hemos 
aludido,que el antiintelectualismo de Bergson es en este 
sentido. En la medida en que la inteligencia se mantenga en 
su terreno,es necesaria para el desarrollo de la reflexiôn, 
es un puente entre la experiencia originaria y la intuiciôn 
de lo concreto, prépara el camino a la experiencia recobra- 
da y sirve para expresar, aunque de modo aproximado, los re 
sultados de esta experiencia. Creemos que esto nos pone de 
manifiesto que la intuiciôn de la duraciôn o la experiencia 
de la misma que pretende Bergson,no es autosuficiente, pré­
cisa de la inteligencia en la medida en que usa de ella^no 
es algo totalmente originario ni pleno. La inteligencia li­
mita inevitablemente la experiencia de la duraciôn.
En mûltiples ocasiones avisa Bergson de los peligros de la 
inteligencia. El aspecto mâs fecundo de su crltica es el 
que pone de manifiesto los peligros de intel-ectualismo y 
falsearaiento al pretender captar la realidad vital con es­
quemas inmôviles e inertes. Trata de ser su filosofia una 
superaciôn del racionalismo tan présente durante toda la 
historia de la filosofia.
Para completar este capitulo estudiaremos ahora uno de los 
puntos relacionados con la Inteligencia. La inteligencia 
funciona y se expresa a traiôs del lenguaje.
5. Expresiôn de los conceptos. El lenguaje
Las exprèsiones del lenguaje solidifican nuestras impresio- 
nes, segûn Bergson. "Tendemos instintivamente a solidificar 
nuestras impresiones para expresarlas por medio del lengua­
je. De ahi que confundamos cl sentimiento mismo que estâ en
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un constante devenir con su objeto exterior permanente y so 
bre todo con la palabra que expresa este objeto".
El papel del lenguaje en relaciôn con la vida psicolôgica
es analizado por Bergson en Ensayo sobre los datos inmedia-
tos de la conciencia.
El lenguaje déforma la realidad psicolôgica: "No hay ni sen 
saciôn idéntica ni gustos mûltiples, porque sensaciones y 
gustos se me aparecen como cosas desde el momento que yo 
las aislo y las nombro y no hay apenas en el aima humana 
mâs que progresos", "la palabra de contornos bien definidos, 
la palabra brutal que almacena lo que hay de estable, de co 
mûn, y por consigulente de personal en las impresiones de 
la humanidad, aplasta o al menos recubre las impresiones de 
licadas y fugitivas de nuestra conciencia individual".
La realidad es solidificada por medio del lenguaje. El len­
guaje estâ hecho para designar cosas. "El lenguaje que le 
ha permitido extender su campo de operaciones (a la inteli-
gencia) estâ hecho para designar cosas y nada mâs que cosas,
... la palabra al recubrir el objeto lo convierte teimbién 
en cesa". "Z»»
El conocimiento racional no intuitivo se situa fuera de las 
cosas. "En lugar de alcanzar el devenir interior de las co­
sas nos colocamos fuera de ellas para recomponer su devenir 
artificialmente... Percepciôn, intelecciôn y lenguaje proce 
den asî... accionamos una especie de cinematôgrafo inte- 
rior-.
El lenguaje introduce la discontinuidad y homogeneidad en 
la vida psfquica: "Cuando aplicamos el lenguaje a nuestra 
vida interior, somos llevados a introducir en esta vida una 
discontinuidad que la intuiciôn directe de los actos de con
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ciencia no nos revela. Y somos llevados por otra parte a 
establece 
muestra".
r una homogeneidad que la intuiciôn directa no nos 
(130)
"La intuiciôn pura, exterior o interna, es la intuiciôn de 
una continuidad indivisible. La fraccionamos en elementos 
yuxtapuestos, que responden unas veces a palabras distintas 
otras a objetos independientes".
La discontinuidad introducida por el lenguaje expresa la 
discontinuidad del conocimiento: "Discontinua es la acciôn, 
como la pulsaciôn de vida, discontinue serS pues el conoci­
miento".
Existe una relaciôn estrecha entre el lenguaje y la inteli- 
gencia. "Lo mismo que la inteligencia abstracta por su lado 
formai prépara la torsiôn de la conciencia sobre si, del 
mismo modo el lenguaje es en el seno de la inteligencia abs 
tracta, el signo de su adecuaciôn solcimente parcial a la 
utilidad inmediata del ser en el mundo • "El lenguaje
nos ha dado la facultad de reflejar una inteligencia toda 
exterioridad, incapaz de replegarse sobre ella misma". )  
El lenguaje es una producciôn reflexiva de la actividad 
prâctica del ser inteligente. "El lenguaje no hace mâs que 
jalonar de tarde en tarde las principales etapas del movi- 
miento del pensauniento".
Es posible superar los inconvenientes que présenta un cono 
cimiento intelectual expresado por el lenguaje: "Se podria 
decir que el concepto y la palabra como la materia, son 
obstâculos vueltos, que sacan todo su valor de la energia 
espiritual que lucha contra ellos".
El lenguaje es un medio de conocimiento de la verdadera 
realidad en la medida en que es superado, en que se pasa
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por encima de él. "El lenguaje dsimula mâs que expresa de 
tal modo que el pensamiento debe hacerse comprender no gra 
cias a las palabras sino a pesar de ellas".
"La palabra es el marco indispensable a la vez rigido y mô 
vil, gracias al cual la idea general une en ella los dos 
caractères opuestos que le son propios, a saber una cierta 
fijeza y una cierta movilidad".
Hay una fijeza y movilidad del lenguaje. El lenguaje huma- 
no se caracteriza mâs por la movilidad que por la generally 
dad. En la medida en que las palabras son môviles permiten 
al pensamiento, y a la misma palabra que se apliquen a co­
sas diversas y circulen entre las cosas. La palabra por ir 
de una cosa a otra es en efecto desplàzable y libre.
Esta fijeza y movilidad hacen posible la comunicabilidad 
de la experiencia, segûn Bergson, aunque sea de modo limi- 
tado. Creemos que esto tiene que ver con los conceptos 
fluidos, de los que hablamos anteriormente y con la capac^ 
dad evocadora y sugerente de las imâgenes.
Estâ implîcita en estas manifestaciones la importancia que 
Bergson da a los aspectos connotativos del lenguaje junto 
a los denotativos, aunque esta terminologie sea un anacro- 
nismo.
En la medida en que el lenguaje se refiere a objetos, es 
fijo y mata la realidad y en la medida en que sugiere, ex­
presa la experiencia aunque sea imperfectamente.
*No siempre el lenguaje es enemigo del verdadero conocimien 
to, en la medida en que es abierto y sugerente conduce a 
êl. Es précise recrear la imâgen que se transmite por pala
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bras, el lenguaje tiene un valor sentimental y evocativoÜ
En Bergson hay una interrelaciôn entre lenguaje y pensamien­
to. El pensamiento desborda el lenguaje. Lo que hay de intu^ 
tivo en el conocimiento solo el sugerido por las palabras, 
que a su vez encierran el conocimiento por conceptos. El as- 
pecto estable y fijo del lenguaje se relaciona con la intel^ 
gencia mientras que el aspecto môvil y cambiante hace refe- 
rencia a la intuiciôn: "El lenguaje permanece entre la intu^ 
ciôn y la inteligencia".
Las palabras ayudan al pensamiento a desplazarse al interior 
de la conciencia y a relacionar elementos inconscientes, per 
ceptivos y recuerdos. "Vamos de las imâgenes a los recuerdos, 
de las imâgenes y recuerdos a los conceptos, de los concep­
tos a la conciencia refleja y recorremos este ceimino gracias 
al lenguaje".
Hay una relaciôn estrecha entre idea general, espacio, socie- 
dad y lenguaje. El lenguaje, segûn Bergson, estâ creado para 
satisfacer las necesidades de la vida social : "La inteligen­
cia general, facultad de ajuster razonablemente los concep­
tos y de manejar convenientemente las palabras, debe pues, 
contribuir a la vida social, como la inteligencia, en el sen 
tido mâs preciso, funciôn matemâtica del espîritu, preside 
el conocimiento de la materia". "Las palabras son a me
nudo elaboradas por el organisme social en vista de un obje­
to que no tiene nada de metafîsico. Para formarlas, la socie 
dad ha separado lo real segûn sus necesidades".
Esta funciôn del lenguaje hace posible la vida social pero 
si pretendemos un conocimiento de la realidad es necesario 
sobrepasarla. "Nos serâ necesario operar una conversiôn de 
atenciôn hacia el mundo interior, después descartar del cam­
po de la conciencia el lenguaje, creado para satisfacer las
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necesidades de la vida social y de la conversaciôn y las 
imâgenes depositadas en nosotros por un largo trato con el 
mundo de los objetos, al fin de obtener de nuestra aten­
ciôn una coincidencia Intima con la experiencia interior, 
que solo entonces se revelarâ en toda su pureza".
El lenguaje que expresa conceptos definidos tiene Intima 
relaciôn con el espacio, porque situa los objetos en él, 
objetos que no son mâs que cortes discontinuos de la co- 
rriente vital realizados por el lenguaje. En esta medida 
"el espacio y el lenguaje son enemigos del conocimiento in 
tegral".
Existe una paradoja en la valoraciôn del lenguaje por par­
te de Bergson que el mismo percibe: el lenguaje oculta la 
verdadera realidad en la medida en que contiene conceptos 
y es necesario para una comunicaciôn y una plenitud del 
conocimiento. Se esfuerza en demostrar por el lenguaje.
6. Ambitos de la experiencia
Después de haber expresado los caractères que tiene el mé- 
todo experimental en Bergson, cômo él distingue la expe­
riencia de otros modos habituales de conocimiento, vêunos a 
referirnos a los campos que cubre este método fundamental 
de la experiencia intuitiva.
Podrîamos afirmar que la experiencia en Bergson cubre todo 
el âmbito de la realidad o pretende cubrirlo. Esto nos lie 
va a plantearnos que entiende Bergson por realidad, que v^ 
siôn tiene de su conjunto, cômo estâ estructurada, que dis^  
tinciones hace el propio Bergson dentro de ella.
Veunos a esbozar las diversas llneas posibles a que dan pie 
las propias obras de Bergson en la interpretaciôn de la
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realidad,para aceptar una de ellas,la que nos parece la mâs 
adecuada para el tema que nos ocupa.
Estas interpretaciones de la realidad en Bergson pueden pa- 
recer contradictoriàs, dan pie a ellas las propias palabras 
de Bergson, creemos que hay fundamento en los textos bergso 
nianos para defender cualquiera de ellas, la base estâ en 
la riqueza no organizada del pensamiento bergsoniano, en la 
posibilidad de analizar su filosofîa desde los puntos de 
vista mâs diverses y en la ambiguedad de muchas de sus ex- 
presiones y afirmaciones.
1) Se puede hacer una interpretaciôn unitaria y monista de 
la realidad segûn Bergson. Realidad es algo Absolute, con­
tinue, fluyente, movilidad pura, no es posible en ella la 
discontinuidad, se identifican eh la realidad la vida y la 
conciencia. La realidad segûn esta interpretaciôn séria una 
linea en cuyos extremes se encontrarian el élan vital-Dios 
y en el otro la materia•.como la concentràciôn de realidad
y vida y la distensiôn de la misma.
2) A partir de otras muchas afirmaciones que Bergson reali­
ze sobre todo en la Evoluciôn creadora, podemos hablar de 
un pluralisme como expresiôn que nos da una visiôn de con- 
junto de la realidad. Segûn este esquema la evoluciôn y 
por tante la realidad se expresa por lineas divergentes, a 
través de elle estaria présente la idea de novedad, séria 
como un gran "obûs que ha estallado en fragrtentos" imâgen 
que utiliza el mismo Bergson. "Tenemos que habérnosla con 
una granada que ha estallado inmediatamente en fragmentes, 
las cuales se han dividido a su vez en nuevas granadas de£ 
tinadas a estallar y asi sucesivamente".
3) Otra tercera interpretaciôn posible de la realidad séria
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la interpretaciôn dualista. El dualisme estâ présente como 
visiôn de la realidad en las primeras obras de Bergson, fun 
ciona en ellas a base de conceptos opuestos: alma-cuerpo, 
materia-espfritu, cantidad-cualidad, homogeneidad-heteroge 
neidad, este dualisme es superado posteriormente, pero a 
nivel de conocimiento y de experiencia, que es el que nos 
interesa, permanece a través de toda la obra bergsoniana. 
Hay una distinciôn explicitada por Bergson entre experien­
cia interior y experiencia exterior.
Esta es la linea que veunos a seguir, en la que Bergson se 
plantea el paso de la psicologia a la metafisica. El méto­
do de la experiencia, entendida en estes dos âmbitos, coin 
eide con el movimiento mismo del espiritu cuando va del in 
terior hacia el exterior y viceversa. "En este movimiento 
mismo es en el que debemos buscar el sentido de la intui­
ciôn, yendo del anâlisis experimental y racional del dato, 
a una toma de conciencia en profundidad de este mismo dato, 
yendo después desde esta toma de conciencia hacia el mundo 
exterior. Bajo este doble movimiento la intuiciôn aparece 
bajo sus diferentes aspectos y nos révéla la articulaciôn 
del bergsonismo, tanto si se présenta en su forma exterior, 
como un rico anâlisis de documentes, como una filosofîa de 
seosa de resultados de diferentes ciencias, que en su for­
ma interior, deviene conciencia intima de la realidad, imâ 
gen profunda del tiempo, experiencia de la duraciôn concre 
ta... debemos haüalar de diverses niveles de experiencia in 
tuitiva".
Todos los grandes temas de la filosofîa bergsoniana pueden 
articularse alrededor de los dos grandes tipo de experien­
cia: interior y exterior. En relaciôn con la experiencia 
interior estân las nociones de sujeto, duraciôn, memoria, 
tiempo, conciencia, vida, intuiciôn e instinto y las carac
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terlsticas de intensidad, heterogeneidad y cualidad.
En relaciôn con la experiencia exterior las de objeto, mate 
ria, espacio, cuerpo, percepciôn, inteligencia, y se rela­
ciona con las caracterlsticas de extensiôn, homogeneidad, 
cantidad.
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PARTE 3-; LOS GRANDES TEMAS DE LA EXPERIENCIA INTERIOR
CAPITULO I: £Qué es la experiencia interior?. Intuiciôn del 
yo-profundo.
1. Objeto y caracterlsticas
La experiencia interior es la fundamental en Bergson;sobre 
ella se calca todo verdadero conocimiento, por eso empeza- 
mos por ella. Es caracterizada por Bergson de muchas mane- 
ras.
La experiencia interior es la intuiciôn del yo profundo.
La intuiciôn psicolôgica nos descubre que el yo es libertad 
y movilidad. La intuiciôn del yo serâ el esfuerfo por en­
trer en el interior de la conciencia. Esta intuiciôn tiene 
dos momentos: apartar los vélos que encubren el fondo y la 
concentràciôn de la conciencia sobre si misma; todo estâ 
présente a si misma sin desdoblamiento. "Estas visiones in- 
mediatas de la conciencia son raras porque el hombre se in­
clina naturalmente mâs a vivir que a contempler, mâs a pen- 
sar la materia para dominarla y utilizarla que a pensarse 
a si mismo para conocerse desinteresadamente".
Esta experiencia es el conocimiento del espiritu por el 
espiritu, un conocimiento propio; "La existencia de
que estamos mâs seguros y que mejor conocemos es indiscuti- 
blemente la nuestra, porque de todos los demâs objetos te­
nemos nociones que pueden considerarse como exteriores y
superficiales, en tanto que nosotros nos percibimos a noso
(3)tros mismos interiormente, profundamente".
El ahondamiento de la duraciôn pura es otra de las expre- 
siones con las que Bergson désigna : 




Esta experiencia es punto de partida de la metafisica, es 
la experiencia del ser no en cuanto ser sino en cuanto tal 
ser. Es llegar a lo Absoluto. Juega en ella un papel la me­
moria, es intuiciôn de la temporalidad, del tiempo vivido 
y de la cualidad.
La vida interior es atenciôn, trêüjajo y reflexiôn, es crea- 
ciôn de si por si: "Esta creaciôn de si por si, es una expe 
riencia primitiva, he aqui el saber absoluto que nos révéla 
nuestra propia existencia y nos hace penetrar en plena rea­
lidad metafisica. Es captarse como pura energia creadora"
Esta experiencia interior tiene varias caracterlsticas con 
las que puede conocerse, es una vue1ta y un despojamiento, 
como vimos al hablar de la intuiciôn. Es una concentràciôn 
sobre si, un descender al interior de nosotros mismos: "De£ 
cendamos entonces al interior de nosotros mismos: cuanto 
mâs profundo sea el punto que hayamos tocado, mâs fuerte se 
râ el empuje que nos devolverâ a la superficie".
El conocimiento de si exige una conversiôn, es una vueJ^
ta de la inteligencia sobre si misma, una inversiôn de su 
direcciôn habituai.
Esta experiencia es incomunicable, es un progreso y una
creaciôn continua. "El progreso no estâ en la conciencia,
(9 )es la conciencia la que progress". "Somos en cierta medi^  
da lo que hacemos y nos creamos continueunente a nosotros 
mismos". Esta novedad es del yo, no de los objetos:
"Tengo la misma impresiôn de novedad ante el desenvolvimien 
to de mi vida interior. La experimento mâs viva que nunca, 
ante la acciôn querida por ml y de la que soy dueno".
La simplicidad as otra de las caracterlsticas fundamentaies 
de esta experiencia, en la medida en que pretende ser un co
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(12)nocimiento inmediato, y es una experiencia que se apo
ya en la movilidad. La vida psicolôgica es la movilidad mis 
ma. "Cambio pues sin césar... El cambio es mâs radical de 
lo que en primer lugar se creerla... no hay afecciôn, repre 
sentaciôn ni voliciôn que no se modifique en todo momento, 
si su estado de aima cesase de variar, su duraciôn cesarîa 
de transcurrir".
El conocimiento de la vida interior es mâs una construcciôn 
que una constataciôn, esto irîa en contra del caracter inme 
diato de la experiencia y es una crltica que hacen determi- 
nados intêrpretes a la pretensiôn de experiencia interior 
inmediata y directa de Bergson y una interpretaciôn de los 
conceptos de reflexiôn y esfuerzo de los que él mismo habla 
al referirse a este tipo de intuiciôn.
Las actitudes que llevan a esta experiencia interior son la 
"atenciôn y la introspecciôn entendida en un sentido pleno.
2. Intuiciôn del yo-profundo
Vamos a desarrollar algunas de las expresiones con las que
Bergson se refiere a la experiencia interior: la intuiciôn
del yo profundo. Es la coincidencia del sujeto consigo mi£
mo, el conocimiento en que no hay distinciôn entre sujeto
y objeto. "La intuiciôn bergsoniana es una coincidencia
del sujeto consigo mismo, esta coincidencia lejos de ence-
rrarle en su yo, le permits : trascender para participar en
otras realidades. Estas otras realidades son ellas mismas
sujetos". Révéla un mundo de sujetos tensos hacia el porve
(15)nir y nacidos de un universal dinamismo".
La conciencia de si es el conocimiento fundamental que hace 
posibles todos los demâs, nosotros no podemos simpatizar 
con ninguna otra cosa si no simpatizamos con nosotros mis-
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mos. "La conciencia no se sobreanade a nosotros, no es di- 
ferente de nosotros... es coextensive a nuestra vida, pue£ 
to que si ella no es actual o virtual, nosotros cesamos de 
existir, es inûtil définir una cosa tan concrete, tan con£ 
tantemente presente a la experiencia de cada uno de noso- 
tros”. '
El yo no es nada fijo ni instantâneo, es cambio permanente, 
es un modo de actividad o causalidad dado en la experiencia 
"en nuestro yo hay sucesiôn sin exterioridad recîproca, fue 
ra del yo exterioridad recîproca sin sucesiôn".
a) El yo superficial y el yo profundo
Bergson opone el yo superficial al yo profundo. "El yo su­
perficial, sujeto del pensamiento preciso, del tiempo homo 
géneo, de la impersonalidad banal, de la inmovilidad y de 
la inercia, es distinto del yo profundo, que es duraciôn 
viviente, interioridad môvil y creadora, sucesiôn sin dis­
tinciôn" . "Distinguimos por debajo de la multiplicidad 
numérica de los estados conscientes, una multiplicidad cua 
litativa, por debajo del yo en que los estados estân bien 
definidos, un yo en que la sucesiôn impiica fusiôn y orga- 
nizaciôn. Pero nos contentamos las mâs de las veces con lo
primero, esto es con la sombra del yo proyectada en el es-
(19)pacio homogéneo".
Hay una relaciôn mutua entre ellos: "el yo profundo engen­
dra el yo superficial y se proyecta en êl, de suerte que 
nosotros nos percibimos a través del "reflejo apagado", de 
"una corteza fria", si bien el yo profundo aparece "aplas- 
tado", "recubierto" y "envuelto" por la superficialidad, 
pero ademâs el yo superficial alcanza al yo profundo, le 
obliga a refractarse y a dividirse en imâgenes, de suerte
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que el yo profundo no sufre paslveunente una esclerosis, s£ 
no que engendra la superficialidad que le recubre... el yo 
superficial pone la muerte en la vida".
Entre ellos hay diferencias de tensiôn, asI lo afirma Berj
son en Materia y memoria el yo superficial es el menos ten
so y por tanto el mâs extenso y el yo profundo es el yo
(21)tenso y por tanto inextenso".
"Hêibrla, pues, dos yos diferentes, uno de los cuales séria
como la proyecciôn exterior del otro, su representaciôn es
pacial, por asi decirlo social. Alcanzamos el primero por
una reflexiôn profunda que nos hace aprehender nuestros e£
tados internos como seres vivos, sin césar en via de forma
ciôn, como estados refractarios a la medida, que se pene-
tran unos a otros, y cuya sucesiôn en la duraciôn no tiene
nada de comûn con una yuxtaposiciôn en el espacio homogéneo.
Pero los momentos en que nos adentramos asi en nosotros mis
(2 2 )mos son raros y es también porque somos raramente libres".
El yo profundo se identifies con la conciencia y la dura­
ciôn mientras que el yo superficial es un producto de la 
vida social. "Bajo el imperio de las necesidades, la con­
ciencia se solidifies pronto en un "yo superficial", que 
tocs el mundo exterior por su superficie y que no tiene en 
cuenta mâs que su propia çonservaciôn, este yo superficial 
no es todo el yo, nosotros somos este présente actuante que 
nuestro cuerpo mima, somos también ese pasado que nuestro 
cuerpo limita, nuestra personalidad que se encuentra normajL 
mente encajonada por la acciôn, sobrepasa lo que nuestro 
cuerpo puede juzgar y no se confunde con las exigencias del
présente, la atenciôn a la vida no expresa la totalidad de 
( 23 )la conciencia". "Como el yo asi refractado, y por esto
mismo subdividido, se presta infinitamente mejor a las exi-
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gencias de la vida social en general y del lenguaje en par­
ticular, la conciencia lo prefiere y pierde poco a poco de
( 24 )vista el yo fundeunental" . "Se forma un segundo yo que
encubre el primero, un yo cuya existencia tiene momentos 
distintos, cuyos estados se separan unos de otros y se ex- 
presan facilmente por palabras... Una vida interior de mo­
mentos muy distintos, de estados netamente caracterizados, 
responderâ mejor a las exigencias de la vida social".
Asî como el yo profundo se expresa a través del yo superf^ 
cial a la vez que es ocultado por este en funciôn de la vi. 
da social y del lenguaje, existe un movimiento de signo 
contrario. "El yo toca en efecto el mundo exterior por su 
superficie... Pero a medida que abonda por debajo de esta 
superficie, a medida que el yo vuelve a ser él mismo, en 
esta medida también cesan de yuxtaponerse sus estados de 
conciencia para penetrarse, fundirse juntamente y tenirse 
cada uno de la coloraciôn de todos los demâs".
"Es necesario encontrar este yo fundcimental tal como una
conciencia inalterada, una conciencia pura lo percibe. Es
necesario un anâlisis. Este esfuerzo vigoroso de anâlisis
de que habla Bergson es un esfuerzo de disociaciôn hecho
para mostrar la indisociable duraciôn que estâ en nosotros,
infinitamente môvil, inexpresable y confusa. Nos invita a
librarnos de lo que hay en nosotros de social, de prâctico,
( 27 )de lo que hay .de expresable en lenguaje".
Este conocimiento es difîcil en la medida en que la aten­
ciôn distingue y sépara artificialmente los hechos psicolô 
gicos que posteriormente estâ obligada a unir: "Imagina 
asî un yo amorfo, indiferente, inmutable sobre el que des- 
filarîan o se enhebrarlan los estados psicolôgicos que 
ella ha erigido en realidades independientes... Si nuestra 
existencia se compusiese de estados separados de los que
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un yo impasible tuviese que realizar la sîntesls no habrîa 
para nosotros duraciôn. Porque un yo que no cambia no dura 
... la verdad es que se obtiene asi una imitaciôn artifi­
cial de la vida interior".
b) El yo libertad, espiritu, aima y conciencia
El yo puede ser conocido a través de su actividad dada en
la experiencia. Esta actividad como expresiôn de lo mâs
profundo del yo es la libertad. Expresa nuestro ser mâs in
timo. La libertad se realiza en la duraciôn intima que no
conoce ni el antes ni el después, no se da en el espacio
sino en el tiempo. Estâ apoyada en la naturaleza de la con
ciencia. Es en la libertad y por la libertad como se real£
za una creaciôn continua y se expresa una obra de arte nue
(29)va, rica, permanente y siempre creadora.
La libertad es la creaciôn de si por si. Es un hecho de ex 
periencia: "Cada uno de nosotros tiene, en efecto, el sen- 
timiento inmediato, real e ilusorio de su libre espontane^ 
dad". "La libertad bergsoniana no es un problems, es
una experiencia... No quiere decir que Bergson no pueda 
conducir de lo vivido a lo pensado... Ha conducido su ex- 
ploraciôn por grados: grados del yo, de la causalidad, de 
la necesidad, de la libertad".
La decisiôn libre émana del aima entera segûn Bergson, el 
acto serâ tanto mâs libre, cuanto mâs se relacione con el 
yo fundamental". "Somos libres cuando nuestros actos ema- 
nan de nuestra personalidad entera, cuando la expresan, 
cuando tienen con ella esta ihdefinible semejanza que se 
encuentra a veces entre la obra y el artista". "Si se
conviene en llamar libre a todo acto que émana del yo y so 
lamente del yo, el acto que lleva la senal de nuestra per­
sona es verdaderamente libre, porque solo nuestro yo rei-
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(33)vindicarâ su paternidad".
La libertad es la expresiôn de nuestra espontaneidad; "Los
majores crîticos admiten que la libertad humana segûn Berg_
son se mide ûnicamente por el grado de profundidad y la in
tegraciôn de motivos a môviles que nos hacen actuar, exclu
ye la razôn tanto como el automatismo, ella es inmanente a
nuestro caracter, ella no es otra cosa que la expresiôn de
(34 )nuestra espontaneidad". "El yo es en cada instante l£
bertad, creaciôn en acto. Nuestro yo interior que siente, 
se apasiona y decide libremente es una fuerza, una espon­
taneidad que dura".
El yo es a la vez memoria y elecciôn. "Ni este porvenir ni 
este pasado son cosas hechas, se hacen por el movimiento 
que las describe, sin dato previo, como esencia primera, 
se hacen como la conciencia haciëndose. Todo es élan y ten 
siôn en la espera del porvenir como en el recuerdo del pa­
sado y mi conciencia de la vida se sitûa en este intervalo, 
tenso entre las dos direcciones opuestas, siempre hacia 
adelante y siempre hacia atrès de mi mismo, es esto vivir 
y es esto el yo".
La libertad esté hecha de plenitud y continuidad; "El hom­
bre no es un cero psiquico. Su libertad no esté hecha de 
vacio ilusorio que se crearla entre el présente y el porve 
nir. No es creaciôn sustancial y arbitraria. Es renovaciôn. 
Pues como las experiencias vividas que ella saco son en nû 
mero infinite, las combinaciones que imagina, los arabes- 
cos que desarrolla son radicalmente imprévisibles".
"Su concepciôn de la intensidad y de la duraciôn y la de 
la vida psicolôgica profunda permiten a Bergson resolver 
el problems de la libertad. Esté estrechamente ligada a la 
teorîa de la voluntad y a la de la invenciôn".
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Es la facultad de innovar. y la capacidad de invenciôn. "La 
libertad es una evoluciôn creadora que no es la realizaciôn 
de una esencia ni de un posible preexistente. La decisiôn 
no es un golpe de estado, sino una maduraciôn graduai. In- 
fluye toda la duraciôn la acumulaciôn de la vida vivida. La 
libertad no es otra cosa que el poder de crear, cuando hace 
mos la experiencia interior de la libertad descubrimos lo
(39)que somos en el fondo; un dinamismo creador, un élan vital" '
La experiencia de la libertad es un momento privilegiado de 
la experiencia del yo porque es el centro'de la duraciôn y 
del yo profundo. El mismo Bergson lo afirma; "Si nos atuvi^ 
semos a la experiencia tendriamos que decir que nos senti- 
mos libres, que percibimos la fuerza con razôn o sin ella, 
como una libre espontaneidad".
Bergson dedica el capîtulo III de "Ensayo sobre los datos 
inmediatos de la conciencia" al estudio de la libertad. La 
libertad para él esté entre el determinismo y el indetermi­
nisme y para llegar a la nociôn que tiene de ella hace una 
crltica del mecanicismo y dinamismo.
"No es difîcil comprender por qué la cuestiôn de la liber­
tad pone en disputa estos dos sistemas opuestos de la natu­
raleza; mecanicismo y dinamismo. El dinamismo parte de la 
idea de la actividad voluntaria suministrada por la concien 
cia y llega a la representaciôn de la inercia vaciando poco 
a poco esta idea, concibe pues sin dificultad de un lado 
una fuerza libre, y de otro una materia gobernada por leyes. 
Pero el mecanicismo sigue la marcha inversa. Los materiales
con los que opera la slntesis los supone regidos por leyes 
(41)necesarias".
Bergson sale al paso de los argumentos empleados contra la 
libertad; "Sin embargo, a posteriori se invocan contra la
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libertad hechos precisos, unos flsicos otros psicolôgicos. 
Unas veces se alega que nuestras acciones estân exigidas 
por nuestros sentimientos, nuestras ideas y toda la serie 
anterior de nuestros estados de conciencia, otras veces se 
denuncia la libertad como incompatible con las propiedades 
fundamentales de la materia y en particular con el princi- 
pio de la conservaciôn de la fuerza. De aqui surgen dos e£ 
pecies de determinismo, dos demostraciones empiricas, dife 
rentes en apariencia, de la necesidad universal".
El determinismo segûn Bergson se apoya en una concepciôn 
falsa de la realidad: "Todo determinismo, incluso fisico, 
implica una hipôtesis psicolôgica, estableceremos ensegui- 
da que el mismo determinismo psicolôgico y las refutacio- 
nes que se hacen de ël, descansan sobre una concepciôn ine 
xacta de la multiplicidad de los estados de conciencia y 
sobre todo de la duraciôn. Asi a la luz de los principios 
desenvueltos en el capîtulo precedente, veremos aparecer 
un yo cuya actividad no podria ser comparada a la de ningu 
na otra fuerza".
La libertad esté entre el determinismo que va unido a la 
concepciôn mecanicista y que es analizado detalladamente 
por Bergson en el capîtulo III de Ensayo sobre los datos 
inmediatos de la conciencia, y el indeterminismo represen- 
tado por lo que defienden la doctrina del libre albedrio: 
"Para el determinismo el acto es la résultante de una com- 
posiciôn mecânica de los elementos entre si, para sus ad­
versaries, suponiendo que estuviesen rigurosamente de acuer 
do con su principio, la decisiôn libre deberla ser un 
arbitrario, una verdadera creaciôn ex nihilo".
"Toda la oscuridad proviene de que unos y otros se represen 
tan la deliberaciôn bajo forma de oscilaciôn en el espacio.
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cuando ella consiste en un progreso dinâinico en el que el yo 
y los motivos mismos estân en un continue devenir, como ver- 
daderos seres vivos. El yo infalible en sus comprobaciones 
inmediatas, se siente libre y lo déclara".
La libertad no es repeticiôn mecânica ni espontaneidad pura. 
La libertad en Bergson va unida a la nociôn de duraciôn que 
analizaremos posteriormente, es algo que transcurre que en- 
laza el pasado con el porvenir. En ella hay peso de la expe 
riencia acumulada y de la memoria y creatividad e innova- 
ciôn: "El fiat decisorio, la aventura de la elecciôn en su 
activisme dinâroico no son posibles mâs que porque la vacila 
ciôn indiferente que les prépara estâ en el fondo ya cuali- 
ficada y orientada, y esta cualificaciôn, la voluntad vaci- 
lante la alcanza del yo mismo, del yo que preexists inte- 
gralmente y que estâ alll con todo su capital de experien­
cias acumuladas, de tendencies, de necesidades y de emocio- 
nes. A este precio la voluntad sobrepasarâ la ebulia disol- 
vente y paralizante que es el precio de una extrema liber- 
tad". '«>
Bergson explica su concepciôn de la libertad a la que hemos 
aludido anteriormente: "Hemos pensado que podria tomarse un 
tercer partido (entre determinismo e indeterminismo). Y sé­
ria êste, el de colocarnos de nuevo en la duraciôn pura, 
cuyo transcurso es continue, y en la que se pasa por grada- 
ciones insensibles de un estado al otro, continuidad real- 
mente vivida, pero artificialmente descompuesta para mayor 
facilidad del conocimiento usual. Asi pues, creemos ver sa­
lir la acciôn de sus antecedentes, que la explican a los 
que ella anade, no obstante algo absolutamente nuevo... El 
acto libre puede considerarse una slntesis de sentimientos 
e ideas y la evoluciôn que a ellos conduce una evoluciôn 
razonable".
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La experiencia de la libertad es la experiencia. central de 
toda la filosofîa bergsoniana en la medida en que con ella 
alcanzamos lo mâs profundo de la duraciôn del yo; "La dura 
ciôn en que actuamos es una duraciôn en que nuestros esta­
dos se resuelven los unos en los otros, por lo cual debe­
mos esforzarnos por volvernos a colocar mentalmente en el 
caso excepcional y dnico en que especulamos sobre la natu­
raleza Intima de la acciôn, es decir en la teorla de la l£ 
bertad".
"La libertad es un hecho, y entre los hechos que se comprue 
ban, no lo hay mâs claro. Todas las dificultades del proble 
ma, y el problema mismo, nacen de querer encontrar en la du 
raciôn los mismos atributos que en la extensiôn, de inter­
preter la idea de libertad en una lengua en la que résulta
(49)evidentemente intraducible".
En la medida en que es una expresiôn de la duraciôn, la li­
bertad es indéfinible: "Se llama libertad la relaciôn del 
yo concreto con el acto que él cumple. Esta relaciôn es in- 
definible, precisamente porque somos libres. Se analiza en 
efecto una cosa, pero no un progreso, se descompone la ex­
tensiôn pero no la duraciôn", "desde el momento en que
se trata de explicarse su libertad no se percibe mâs que 
por una especie de refracciôn a través del espacio".
El yo se experiments a si mismo como libre, es la corriente
(52)de la vida en nosotros y su permanencia. "La libertad
es la acciôn que en lugar de detenerse en memoria se concen 
tra y se tiende hacia el future". Toda la filosofîa de
Bergson estâ llena de paradojas, de contradicciones, con 
las que trata de superar los limites del lenguaje a través 
del cual no le queda mâs remedio que tratar de aclarar expe 
riencias inexpresables.
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Intimamente relacionado con la experiencia del yo que estâ­
mes analizando se encuentra la concepciôn de Bergson del 
espiritu, la interrelaciôn entre espiritu y materia y los 
hechos de conciencia.
"En Bergson el tërmino de espiritu no es del todo sihônimo 
del tërmino inteligencia... El espiritu se comproraete en 
dos direcciones: la de la intuiciôn de la duraciôn y la de 
la inteligencia analltica",
Si el espiritu tiene lugar en la experiencia humana este 
espiritu se llama aima, que alude a su interrelaciôn con 
el cuerpo y no puede ser entendida aislada de él.
Bergson trata el tema del aima en très de sus obras: Las 
dos fuentes de la moral y la religiôn, El pensamiento y lo 
moviente y La energia espiritual y en una conferencia pro- 
nunciada en el Ateneo de Madrid el 6 de mayo de 1916.
"Los hechos sucesivos de conciencia se penetran y el mâs 
simple de ellos puede reflejar el aima entera". En la
medida en que el espiritu se identifies con el yo es uno 
de los polos de la evoluciôn y la duraciôn. "No es el espl 
ritu el que reflexions, sino espiritus que son individual^ 
dades vivas que se saben producidas por la corriente y el 
movimiento de la vida en general".
El espiritu se identifies con la conciencia y en esta med£ 
da es objeto de experiencia: "No hago una hipôtesis,no evo 
co una entidad misteriosa, me atengo a la observaciôn, por 
que no hay nada mâs inmediatamente dado, nada mâs évidente 
mente real que la conciencia, y el espiritu humano es la 
conciencia misma".
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c) Relaciôn alma-cuerpo, materia y esplritu
Bergson anallza detalladamente las relaciones entre diver­
ses pares: alma y cuerpoy esplritu y materia, memoria y ce- 
rebro, y realize una crltica del paralilismo y dualisme 
psicelôgice.
Segûn Mathieu al interpreter a Bergson, materia y esplritu 
ne son, ceme afirma Belet, simples censtruccienes del espl­
ritu. Para Belet "esplritu y materia ne son heches de expe- 
riencia sine pesos al limite segûn acestumbra a procéder 
nuestre raciecinie". Mathieu cementa, creemes que acertada- 
mente: "La dualidad de principles cen que Bergson rinde 
cuenta de les fenômenes que indaga, es una dualidad de po­
los. Ne constatâmes les principles pere les fenômenes que 
constatâmes son alcanzades si se penen les des principles, 
sen fenômenes a su mode, polos, llneas de heches, llneas 
de fuerza".
Materia y esplritu ne son des realidades independientes y 
distintas. La cenciencia dice Delhemme: "Va de su cuerpe a 
la prefundidad de su pasado, de la extensiôn espacial a la 
tensiôn espiritual, idas y venidas incesantes per las cua- 
les se persigue la espiritualizaciôn de la materia". "Si 
la materia se repite indefinidamente en un juege menôtene 
ne dande jamSs mâs de le que recibe, el esplritu al centra 
rie se define per la pesibilidad de sacar de ël misme mâs 
de le que tiene, entre el mevimiente inicial y el mevimien 
te final, entre el ir y el venir, hay la tensiôn de una 
existencia".
La epesiciôn entre materia y esplritu es la de des activi- 
dades que trabajan en sentide inverse y que son de natura- 
leza diferente: "repeticiôn identificaciôn y divisiôn de
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una parte, creaciôn y diferenciaciôn de otra, operaciones 
matemSticas que implican espacio, nûmero y necesidad para 
el cuerpo, operaciones orgânlcas que implican tiempo, cua 
lidad y libertad para el esplritu"... "si el esplritu es 
élan y tensiôn, el cuerpo es calda y parada, donde el cuer 
po divide en elementos el eslritu une en totalidades, don­
de el cuerpo identifica el esplritu distingue, cuando el 
esplritu avanza de un modo irreversible hacia la novedad y 
lo imprevisto, el cuerpo permanece en lo siempre conocido 
porque es mâs seguro".
"Siendo la diferencia entre esplritu y materia una diferen 
cia de duraciôn y no de sustancias o de cosas, sus movi- 
mientos se interpenetran y se entranan unos a otros".
Son mûltimples los textos en los que Bergson exprèsa su con 
cepciôn del cuerpo y el esplritu, a través de les cuales 
realiza una caracterizaciôn de ambos. Haremos una relaciôn 
de estos textos porque creemos que detraâ de las palabras 
de Bergson se ve claramente cuâles son las semejanzas y d^ 
ferencias entre ambos y sus relaciones: "Nuestro cuerpo son 
las sensaciones que recibe de un lado y los movimientos que 
es capaz de ejecutar de otro, viene a ser pues lo que fija 
nuestro esplritu, lo que le da lastre y equilibrio".
El cuerpo limita al esplritu y el esplritu desborda al cuer 
po: "El cuerpo siempre orientado hacia la acciôr., tiene por 
funciôn esencial limitar en vista de la acciôn, la vida del 
esplritu". "El aima desborda al cuerpo al que estâ uni- 
da", esto hay que entenderlo en el sentido de que no puede 
reducirse a ël, no en el de que el aima pueda prescindir 
de ël. "dQuë es, en efecto, lo que nos dice la experiencia? 
Nos muestra que la vida del aima, la vida de la conciencia, 
estâ ligada a la vida del cuerpo, que hay solidsridad entre
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"La distinciôn del cuerpo y el esplritu no debe establecer- 
se an funciôn del espacio, sino del tiempo. El error del 
dualismo vulgar consiste en colocarse en el punto de vista 
del espacio, en poner de un lado la materia con sus modify 
caciones en el espacio, de otro sensaciones inextensivas en 
la conciencia. De ahl la imposibilidad de comprender como 
el esplritu actua sobre el cuerpo o el cuerpo sobre el esp^ 
ritu".
"Hay una infinidad de grados entre la materia y el esplritu 
plenamiente desenvuelto, el esplritu capaz de acciôn no so- 
lamente indeterminada sino razonable y reflexiva".
"La percepciôn pura séria el grado mâs bajo del esplritu, 
el esplritu sin la memoria formarla verdaderamente parte de 
la materia, tal como nosotros la entendemos". El pasado es­
tâ representado por la materia e imaginado por el esplri­
tu". (67)
El problema de la uniôn del aima y el cuerpo es el proble­
ms de antltesis de lo extenso y lo inextenso, de la cuali- 
dad y la cantidad. Es diflcil determinar la naturaleza del 
aima y el cuerpo pero ":pesulta mâs fâcil saber lo que les 
une y les sépara porque esta uniôn y esta separaciôn son 
heclîos de experiencia".^®®^
Respecte de este problema de la uniôn del aima y el cuerpo 
Bergson hace un anâlisis y crltica de la doctrina del para- 
lelismoî "la ûnica hipôtesis précisa que la metafIsica de 
los très ûltimos siglos nos ha legado sobre este punto es 
jus Lamente la de un paralelismo riguroso entre el aima y 
el cuerpo, expresando el aima ciertos estados del cuerpo o 
el cuerpo expresando el aima, o el aima y el cuerpo siendo 
do: traducciones, en lenguas diferentes, de un original
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que no séria ni el uno ni la otra: en los très casos lo cere 
bral equivaldrla exactamente a lo mental".
Analiza a continuaciôn en la misma obra las posturas de Des­
cartes, Spinoza y Leibniz, para rebâtir la teorla que afirma 
que es la experiencia la que nos confirma de un paralelismo 
exacto entre lo cerebral y lo mental. "Un exâmen atento de 
la vida del esplritu y de su acompanamiento fisiolôgico me 
lleva a creer que el sentido comûn tiene raz6n y que hay in­
fini tamente mâs en una conciencia humana que en el cerebro 
correspondiente". El esplritu desborda al cerebro por 
todas partes y la actividad cerebral no responde mâs que a 
una Infima parte de la actividad mental. Sobre las relacio­
nes entre cerebro y conciencia, cerebro y memoria, que son 
casos concretos de la relaciôn entre el cuerpo y el esplri­
tu volveremos al tratar los apartados correspondientes.
"La vida del esplritu no puede ser un efecto de la vida del 
cuerpo, que todo pasa por el contrario como si el cuerpo 
fuese utilizado simplemente por el esplritu y que no tene- 
mos, desde luego, razôn alguna para suponer que el cuerpo 
y el esplritu estên inseparablemente unidos el uno al otro"
El dualismo apuntado en las primeras obras de Bergson, En- 
sayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, e inclu­
se Materia y Memoria, es abandonado posteriormente en favor 
de una visiôn mâs unitaria en Evoluciôn creadora, El pensa- 
miento y lo moviente y La energla espiritual. En esta obra 
estudia detalladamente el problema del paralelismo entre 
el aima y el cuerpo y lo rechaza en nombre de la experien­
cia: "Los hechos consultados de manera imparcial, no confir
(72)man ni incluso sugieren la hipôtesis del paralelismo". 
Bergson estudia el problema filosôfico de la inmortalidad
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del alma. "Piensa que toda existencia es dada en una expe­
riencia. Si el alma inmortal existe debemos poder realizar 
la experiencia". En Las dos fuentes de la moral y la
reliqiôn hace una crltica al planteamiento platônico sobre 
este problema y afirma: "dCômo no ver, no obstante que si 
efectivamente hay un problema del alma, debe exponerse en 
tërminos de experiencia, y que solo en tërminos de expe­
riencia podrâ ser progrèsivamente resuelto, siempre de mo­
do parcial?". Vemos claramente en el texte como la
ûnica fuente de conocimiento es el conocimiento experimen­
tal .
Este problema es abordado anteriormente en La energla espi­
ritual. En un primer momento contesta negativamente a la po 
sibilidad de que la inmortalidad dël aima sea comprobada ex 
perimentalmente, porque toda experiencia se apoya en una du 
raciôn limitada y cuando la religiôn habla de inmortalidad 
hace un llamamiento a la revelaciôn. "Ya séria algo, ya sé­
ria mucho poder establecer sobre el terreno de la experien­
cia, la posibilidad e incluso la probabilidad de la superv^ 
vencia por un tiempo x, se dejaria fuera del dominio de la 
filosofla la cuestiôn de saber si este tiempo es o no ilimi^  
tado. Ahora bien: reducido a estas proporciones mâs modes- 
tas, el problema filosôfico del destino del aima, no se me 
aparece del todo como Insoluble".
El apoyo experimental para la resoluciôn de este problema 
y la afirmaciôn de la supervivencia estâ en la no identifi- 
caciôn entre conciencia y cerebro repetida tantas veces: 
"Como hemos tratado de mostrar la vida mental desborda la 
vida cerebral, si èl cerebro se limita a traducir en movi­
mientos una pequena parte de lo que ocurre en la conciencia 
entonces la supervivencia se hace tan verosimil que la obli^  
gaciôn de la prueba incumbirâ al que niega antes que al que
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afirma, porque la ûnica razôn para creer en una extinciôn 
de la conciencia después de la muerte es la de ver que el 
cuerpo se desorganiza, y esta razôn no tiene ya valor si 
la independencia de la casi totalidad de la conciencia con 
respecto al cuerpo, es ella tambiën un hecho que se comprue
No se obtiene por este camino una certeza absoluta sino 
aproximativa. "Al tratar asi el problema de la superviven­
cia, al hacerlo descender de las alturas en que lo ha colo 
cado la metafIsica tradicional, al transferirlo al campo 
de la experiencia, renunciamos sin duda a obtener de ël de 
buenas a primeras la soluciôn radical".
Al dilatarse el concepto de experiencia a través de las 
obras de Bergson hace posible la casi seguridad respecto 
de la soluciôn de ëste problema. El esplritu y el aima es 
experimentable: "Digamos que es el esplritu, hablemos de 
un aima si querëis, pero reformando entonces la operaciôn 
del lenguaje, poniendo bajo la palabra un conjunto de ex- 
periencias y no una definiciôn arbitraria. De esta profun- 
dizaciôn experimental deduciremos la posibilidad y aûn la 
probabilidad de una supervivencia del aima, puesto que ha- 
bremos observado y como tocado con los dedos, desde aqul 
abajo, algo de su independencia con relaciôn al cuerpoY
Para terminar estas reflexiones acerca de los planteamien- 
tos de Bergson sobre el esplritu y el cuerpo queremos ci- 
tar un texto de Las dos fuentes de la moral y la religiôn; 
"La sociedad obedece sin duda a ciertas sugestiones de la 
experiencia interior cuando habla del aima, pero ha forja- 
do esta palabra como todas las demâs para su comodidad. Ha 
designado con ella algo que difiere notablemente del cuer­
po. Cuanto mâs radical sea la distinciôn, mejor responderâ
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a su objeto la palabra, y no podrîa ser mâs radical que ha- 
ciendo pura y simplemente, de las propiedades del aima, ne- 
gaciones de las de la materia. Tal es la idea que el filôso 
fo demasiado a menudo, ha recibido ya hecha de la sociedad
(79 )
por medio del lenguaje". Este procedimiento de conoci­
miento nos lleva a una teorla que puede ser sustitulda por 
otra antagônioa. y que no nos proporciona un conocimiento 
de la verdadera realidad: "iCuânto mâs no valdrla transpor- 
tarse a las vagas sugestiones de la conciencia de donde se 
habla partido, profundizarlas, conducirlas hasta la intui- 
ciôn Clara. Tal es el método que nosotros preconizêimos".
Como resumen de este apartado podemos afirmar que la expe­
riencia del yo es uno de los temas centrales de la experien 
cia interior que se concentra fundamentalmente en la expe­
riencia de la libertad. Este yo profundo que se relaciona y 
se expresa por el yo superficial es cuerpo y esplritu en 
cuanto detenciôn y tensiôn de una misma duraciôn, no como 
dos realidades separadas y completamente distintas.
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CAPITÜLO II: EXPERIENCIA Y DURACION
1. £Que es la duraciôn pura?
Para llegar a captar el valor que Bergson concede a la expe 
riencia interiorrvamqs a relacionarla con los principales 
conceptos de su filosofla y uno tie los mas importantes es 
la duraciôn, término que expresa la realidad tal y como êl 
la concibe.
Trataremos de adentrarnos en lo que significa la durée en 
Bergson y esto nos harâ ver hasta donde llega, que signifi­
ca, que rlquezas y limites tiene la experiencia en él.
El término duraciôn es empleado en el Ensayo sobre los da­
tos inmediatos a la conciencia y aplicado a la vida inte­
rior, mâs adelante sobre todo a (partir de la Evoluciôn cre­
adora , Bergson heüalarâ también de duraciôn côsmica: Cheva­
lier en una conversaciôn con Bergson afirma,que en virtud 
de su filosfla,tendrla que sobrepasar el punto de vista de 
los Datos inmediatos, y atribuir una cierta duraciôn a las 
cosas. Bergson le contesta: "No hay contradicciôn con lo 
que he escrito en los Datos inmediatos. En este momento de£ 
cubrl la duraciôn al descubrir la vida interior, porque es 
en la vida interior donde tendrla que aprehender la dura­
ciôn, por ello, llêunando "duraciôn" a lo que aprehendla en 
mi, negué a las cosas exteriores la duraciôn, quiero decir, 
ésta duraciôn, porque no era en ellas la misma que en mi. 
Todo lo que yo comprobaba en las cosas, eran palpitaciones 
con ciertos momentos de mi vida interior y que corresponden 
sin duda,a algo cualitativêunente distinto. Pero dqué dice 
esto?. No lo se todavla. He ahl lo afirmado por mi, limitân 
dome al tema estudiado. Luego descubrl otra cosa en el uni- 
verso".
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"En los Datos Inmediatos de la conciencia, se describen los 
caractères de la duraciôn humana. Al comienzo de la Evolu­
ciôn creadora resume Bergson los resultados obtenidos: "pa­
ra un ser consciente existlr consiste en cambiar, cambiar 
en madurarse, madurarse en crearse indef inidamente uno mis- - 
mo". dPodrIa decirse lo raismo de la existencia en general?.
A esta pregunta responderâ Bergson: Si los caractères de la 
vida humana son también los caractères de toda la vida".
"El entrecruzamiento de la duraciôn en mi y de la duraciôn 
fuera de mi es el fundamento del estructuralismo bergsonia- 
no". -
Esta duraciôn es a la vez duraciôn del yo y duraciôn del mun 
do, los dos siendo organizaSos y estructurados por la vida. 
Relativamente a las representaciones de la inteligencia ad>s- 
tracta/la duraciôn es viviente, pero en si, relativcunente a 
la vida absoluta, es elemento vivido por una individualidad 
en el seno del movimiento universal y por ello una diferen­
ciaciôn de la vida en pluralidad de seres vivientes y de ac- 
ciones de la vida, seres y acciones para los que la duraciôn 
viviente del todo, va a devenir duraciôn interiorizada de 
sus vivencias por un fenômeno de restricciôn".
Bergson emplea la palabra duraciôn en très sentidos al mè­
nes:
1. Lo que subsiste en mi a titulo de vivencia al término de 
la percepciôn de la vida, lo que como interior a la con­
ciencia individual es efectiveunente sentido.
2. La experiencia efectiva de un movimiento viviente que es 
entrevisto por su movimiento de vuelta hacia lo real.
3. Es la esencia absoluta del universo entero, tomado como 
unidad absoluta de la materia y la vida.
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En uno de los textos de Ensayo sobre los datos inmediatos 
de la conciencia nos expresa como concibe la duraciôn y pre 
cisa su concepto: "Hay, en efecto, como lo mostraremos en 
detalle dentro de poco, dos concepciones posibles de la du­
raciôn, la^Una—pura de otra mezcla, la otra en la que inter 
viene subrepticiamente la idea de espacio. La duraciôn com­
pletamente pura es la forma qpje toma la sucesiôn de nues­
tro s estados de conciencia cuando nuestro yo se deja vivir, 
cuando se abstiene de establecer una separaciôn entre el es 
tado présente y los estados anterlores".
La duraciôn no es mâs que una penetraciôn mutua de nuestros 
estados internes y durar significa bien entendido vivir.
"En lo interior de la conciencia nos encontraremos con la 
duraciôn pura, con una multiplicidad indivlsa, cualitativa 
e irréductible al nûmero y a la medida. Duraciôn pura o mu^ 
tiplicidad indistinta constituye el yo profundo".
"En realidad la duraciôn pura que caracteriza la vida psî- 
qulca es extrana al éspacio. Ella excluye toda idea de yux- 
taposiciôn y de exterioridad reciproca. No teniendo contor- 
nos acaübados, los estados de conciencia se compenetran, se 
enriquecen, se organizan en conjunto en un movimiento de so 
làridad que une el pasado y el présente. El sentimiento in- 
roedlato de esta uniôn define la duraciôn interior. Ella no 
impiica una multiplicidad cuantitativa de momentos suscept^ 
bles de ser contados. Los fenôroenos psiquicos no ofrecen 
tal apariencia mâs que si habiêndolos sobrepasado yo me 
vuelvo hacia atrâs para observar lo trazado".
"Por una extrana paradoja la duraciôn concreta une la dis­
tinciôn de estados suceslvos y su impiicaciôn mutua: exclu 
siôn e inclusiôn simultâneas".
Hay una diferencia radical, segûn Bergson, entre las cosas
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exteriores y los hechos de conciencia: "Los hechos de con­
ciencia, incluso los suceslvos, se penetran, y en el mâs 
simple de ellos puede reflejarse el aima entera".
En la duraciôn se realiza la libertad, como hemos visto an­
teriormente. La duraciôn es continua, plena, présente a la 
conciencia y creadora.
La duraciôn expresa fundamentalmente nuestra existencia: 
"Esta duraciôn que es penetraciôn de nuestros estados psico 
lôgicos no puede tener existencia mâs que en un ser cons­
ciente, no hay duraciôn sin mantenimiento del pasado en el 
interior del presente, sin memoria y por tanto sin concien- 
cia>.
Concentréeiôn y tensiôn son caracterîsticas de la duraciôn: 
La creaciôn no es un acto instantâneo en el origen de los 
tiempos, sino un esfuerzo continuado de invenciôn que sigue 
en lo profundo de los seres". La duraciôn no es despa-
rramamiento e inconsistencia sino concentraciôn y tensiôn.
La duraciôn excluye la yuxtaposiciôn y la exterioridad reel 
proca. Es cualidad, heterogeneidad pura y multiplicidad cua­
litativa.
La cualidad es duraciôn: "toda variaciôn de los estados de 
conciencia, es un ceunbio cualitativo, y este cambio se ope­
ra a la manera de un progreso dinalfiico en la duraciôn".
En el capitule I del Ensayo... a través de una serie de anâ 
lisis psicolôgicos muy variados Bergson desarolla una filo­
sofla de la cualidad muy amplia. "La pura duraciôn podria 
muy bien no ser mâs que una sucesiôn de cambios cualitati­
vo s que se funden, que se penetran, sin contornos précisés, 
sin ninguna tejidencia a exteriorizarse los unos con relaciôn
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a los otros, sin nigûn parentesco con el nûmero, esto serla
(14)la heterogeneidad pura". "Bergson establece una inma-
nencia radical entre la cualidad y la duraciôn. La primera 
no precede lôgicamente a sus ojos à lasegunda, una y otra no 
son dadas en conjunto en la misma experiencia inmedlata, y 
ellas no son mâs que dos aspectos o dos nombres de la misma 
cosa-, <“ )
Si quisieramos resumir las Interrelaciones entre la dura­
ciôn y cualidad, podemos decir con Theau: "No hay cualidad 
sin cambio porque no hay cualidades sin duraciôn".
"La verdadera duraciôn, la que la consciencia percibe, debe- 
rîa pues, estar colocada entre las magnitudes que se llaman 
intensives, en el caso de que las intensidades aûn pudiesen 
denominarse magnitudes, a decir, verdad no es una cantidad, 
y desde el momento en que se trata de medirla, se la susti- 
tuye inconscientemente por el espacio".
Podemos afirmar que los fenômenos contemplados a través del 
espacio constituyen multiplicidades numéricas, pero, perci- 
bidos en la duraciôn componen espontâneamente dentro de no­
sotros multiplicidades cualitativas.
La duraciôn concreta es sin duda una sucesiôn, estâ hecha de 
una multipliciadad de elementos, pero esta multiplicidad no 
présenta ninguna semejanza con la multiplicidad distinta que 
forma un nûmero, se trata de una multiplicidad cualitativa, 
por ejemplo, como la multiplicidad que forman en nuestra ore 
ja los sonidos de una campana. La multiplicidad cualitativa 
aparece como el verdadero fundëimento de la sucesiôn, la ver­
dadera forma de los fenômenos sucesivos.
"La pura duraciôn podrîa (es siempre esta forma de hipôtesis 
avanzada para Bergson) ser una sucesiôn de cambios cualitati
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vos, que se funden, que se penetran sin contornos precisos, 
sin ninguna tendencia a exteriorizarse unos por relaciôn a 
otros, sin ninguna relaciôn con el nûmero. Séria la hetero­
geneidad pura".
Se puede hablar en Bergson de duraciôn vivida, lo cual sig­
nifica una uniôn entre duraciôn y experiencia. Esta uniôn 
en la filosofla de Bergson es inevitable porque no puede 
concebirse la verdadera duraciôn separada de la experiencia 
interior. Trotignon habla de la duraciôn viviente y dura­
ciôn vivida, la duraciôn viviente es la duraciôn côsmica y 
duraciôn vivida es la duraciôn interior. "La duraciôn vivi­
da es asI el cêunpo de manifestaciôn de la inventiva creado­
ra de la duraciôn viviente. La contradicciôn entre inteli­
gencia que maneja las cosas y el instinto que vive en lo in 
mediato es una falsa contradicciôn que debe ser reabsorbida, 
la uniôn de la inteligencia en la intuiciôn debe revelarnos 
el absolute, es decir la identidad de la vida como duraciôn 
de la universalidad viviente y la libertad de la conciencia, 
como obertura de un mundo y de un tiempo vaclo que la dura­
ciôn viviente llena bajo la forma de una duraciôn vivida". 
(21)
"La duraciôn vivida es el horizonte metafIsico ûltimo
(22)del bergsonisme".
Lo vivido es lo experimentado y podemos afirmar que engloba 
toda la realidad, es muy dificil hacer compartimentes, que 
en ûltimo término segûn el esplritu de Bergson resultarlan 
falsos: "Lo consciente no es aûn necesariamente vivido. Lo 
vivido no se limita a un simple hecho de conciencia. Obra 
mâs allâ sobre el mundo, sobre la vida de nuestros semejan­
tes y de nuestro prôjimo y no en ûltimo lugar sobre los da­
tos inmediatos de la conciencia y as! sobre el Todo del que
( 23 )Bergson habla en la Evoluciôn creadora".
"Como duraciôn creadora a través de los individuos la vida
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se hace lo que ella es de suerte que la individualizaciôn 
creciente serS siempre creatividad mâs profunda, duraciôn 
mâs compleja y mâs irréductible al tiempo abstracto, en una 
palêibra vida mâs rica y mâs desarrollada".
Con estas expresiones "duraciôn viviente y vivida" parece 
aludir también a los aspectos activos y paslvos que creemos 
tienen que darse juntos tanto en la duraciôn interior como 
en la duraciôr^  côsmica: "Serla necesario ser a la vez acti­
vos y pasivos, espontâneos y refiejos para captar la dura-
(25)ciôn viviente en el seno de la duraciôn vivida".
Hay una interrelaciôn entre duraciôn y tiempo que analiza- 
remos con detalle posteriormente: "Toda duraciôn constitu­
ye una serie orientada, irreversible. La duraciôn représen­
ta un tipo de ôrden dreunâtico en que a voluntad no se vuel- 
ven al rêvés los episodios, una biografla donde la sucesiôn 
de las experiencias vividas tiene algo de intencional y or- 
gânico. Solo cuenta el sentido y la direcciôn".
"La duraciôn vivida es la uniôn de la duraciôn viviente y 
del tiempo abstracto. La duraciôn viviente y el tiempo abs- 
tracto tienen sentido de desarrollo diferentes y se unen pa 
ra formar la duraciôn vivida, o por mejor decir de la con­
ciencia exacta que nosotros tenemos, por atcnciôn metôdica 
de nuestra duraciôn vivida, sacamos por desimplicaciôn de 
movimientos entrecruzados, una remontândose hacia la dura­
ciôn viviente, otra hacia el tiempo abstracto. Hay corres-
pondencia perfecta y simetrla de oposiciôn entre los dos mo
(2 1 )vimientos de la duraciôn en nosotros".
La interioridad es otra de las caracterîsticas de la dura­
ciôn afirmada repetidamente por Bergson, de la duraciôn del 
yo y de la duraciôn c ô s m i c a . L a  duraciôn es también pro­
greso y desenvolvimiento, variaciôn. "La esencia es la du-
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raciôn segûn Bergson, es progreso, variaciôn de cualidad,
continuidad de caunbio, compenetraciôn mutua del présente y
(29)pasado, heterogeneidad pura".
Bergson emplea frecuentemente los tërminos desenvolvimiento 
y fluidez para referirse a la duraciôn, él no se refiere a 
la imagen del rlo, aunque estas palabras parezcan sugerir- 
noslo y protesta de la asimilaciôn que a veces se hace de 
su filosofla con la de Herâclito.
El sentido dël movimiento de esta duraciôn en Bergson queda 
expresado mâs adecuadamente por una direcciôn vertical, en 
profundidad. "La duraciôn nos pone entonces cara a una rea­
lidad en crecimiento que desbordarla continueimente su esta- 
do présente, un poco como un gérmen que gracias a transfor- 
maciones continuas deviene un organismo entero".
Que la duraciôn es progreso se defiende en muchas ocasiones
por Bergson: "Asi, cuando escuchamos una serie de golpes de
martillo, los sonidos forman una melodla invisible en tanto
que sensaciones puras y dan lugar todavla a lo que hemos
( 32)llamado un progreso dinâmico". "No hay sensaciôn idén-
tica ni gustos mûltiples, porque sensaciones y gustos se me
aparecen como cosas desde el momento que yo las alslo y las
nombro y no hay apenas en el aima humana mâs que progresos". 
(33)
La duraciôn es una corriente. La captaciôn de ella nos lle­
va a rechazar el mecanismo y el finalismo como interpreta- 
ciones de la realidad: "La duraciôn es para nuestra concien 
cia cosa muy distinta (de una debilidad de nuestro esplri­
tu) , para lo que hay de mâs indiscutible en nuestra expe­
riencia. Percibimos la duraciôn como una corriente que no 
sabrlamos remonter. Es el fondo de nuestro ser y de ello 
nos damos perfecta cuenta la sustancia misma de las cosas
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con las que estamos en comunicaciôn. En vano se hace bri- 
llar ante nuestros ojos la perspectiva de una roatemâtlca 
universal, no podemos sacrificar la experiencia a las exi- 
gencias de un s is tema. Por lo cual rechazcunos el mecanicisrao 
radical".
La duraciôn es creadora en el sentido de dar lugar a nove- 
dades, a lo inesperado, aunque ello no signifique una rup- 
tura. Creemos que Bergson entiende la creaciôn fundamental 
mente en dos pianos : en el que va unido a la duraciôn psi- 
colôgica que es un reflejo de la personalidad del yo y en 
el que tiene que ver con la duraciôn côsmica, tema desarro 
llado éunpliamente en La evoluciôn creadora, titulo que nos 
estâ reflejando el tema. Bergson lo dice expllcitamente; 
"Duraciôn significa invenciôn, creaciôn de formas, élabora 
ciôn continua de lo absolutamente nuevo".
"La intuiciôn referida a una duraciôn que es aumento, per­
cibe ahl una continuidad ininterrumpida de inapreciable no 
vedad, ve, sabe que el esplritu saca de si mismo, y que la 
realidad impregnada del esplritu es creaciôn".
Puede llegarse a afirmar que la duraciôn es el fondo de 
nuestro ser, la esencia de nuestra vida psicolôgica, el ser 
en el sentido vivo y activo de la palabra.
De la misma manera que Bergson realiza una identificaciôn 
entre duraciôn y consciencia y tiempo y yo, existe una in- 
terelaciôn entre duraciôn y memoria. Es uno de los puntos 
mâs desarrollados por Bergson y al que nos referiremos de 
un modo expllcito mâs adelante.
La relaciôn entre duraciôn y memoria es tratada expllcita­
mente por Bergson en su obra Materia y memoria y en el ca 
pltulo III de Duraciôn y simultaneidad. En el Ensayo hay
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una serie de anâlisis detallados que suponen la presencia 
de la memoria pero Bergson se dedica en esta obra a anali- 
zar la duraciôn psicolôgica, como hemos dicho anteriormen­
te. (37)
La memoria es una consecuencia de la concentraciôn de la du 
raciôn en lo profundo de nuestra persona, el grado mâximo 
de tensiôn que puede dar lugar al despliegue de toda la vi­
da psicolôgica como manifestaciôn plena de la propia perso­
nal idad. Es el polo que se relaciona con la tensiôn cuali­
dad pura, la heterogeneidad, la sucesiôn interior; en el 
otro extremo se encuentra la distensiôn, la cantidad, la 
homogeneidad, la multiplicidad numérica, el espacio. "La du 
raciôn interior es la vida continua de una memoria que pro­
longe el pasado en el présente, ya porque el présente encie 
rre distintamente la imagen sin césar creciente del pasado, 
ya porque testimonie por su continuo cambio de cualidad, la 
carga siempre mâs pesada que arrastra tras de si a medida 
que envejece mâs. Sin esta supervivencia del pasado en el
présente no habrîa duraciôn, sino solamente instantaneidad".
(38)
2. Conocimiento de la duraciôn
Después de tratar de caracterizar la duraciôn segûn la fi- 
losofîa bergsoniana, pasamos a analizar el conocimiento de 
la misma, uno de los puntos mâs importantes y que tienen 
mâs conexiôn con nuestro tema de la experiencia. Utilizando 
el estilo bergsoniano, podemos decir que la experiencia en 
él es un conjunto de circules concéntricos que tiene como 
punto central la experiencia de la duraciôn o bien una espi 
ral que termina y arranca de este mismo punto. Si la dura­
ciôn es el yo profundo y tenemos experiencia directa de êl, 
de un mismo golpe tenemos experiencia directa de la dura­
ciôn. La duraciôn es un date inmediato de la conciencia y
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en esa medida es experimentada. Tener conciencia de la du­
raciôn no es captar situaciones sucesivas o hechos encade- 
nados sino percibir en su fuente la génesis de lo que noso 
tros somos y nos hacemos.
La duraciôn es inmediateunente dada a la conciencia. Es la 
primera verdad y la mâs profunda, no significa un primer 
conocimiento del cual se derivan por razonamiento los de- 
mâs, sino la captaciôn plena de la verdadera realidad.
La experiencia de la duraciôn interior, individual y con­
creta es modèle de experiencia de la duraciôn côsmica, es 
el paso de la psicologla a una cosmologla.
"La duraciôn es el cogito de Bergson, ella nos permite re- 
conocer la continuidad que es vista a través de una expe-
(39 \
riencia vivida y actuante".
La intuiciôn de la duraciôn es la identidad de la concien­
cia consigo misma. En su famosa carta a Hôffding Berg[
son afirma expllcitamente que la intuiciôn de la duraciôn 
es el centre de su doctrina; "la representaciôn de una mu3^  
tiplicidad de penetraciôn reciproca, diferente de la multi 
plicidad numérica, la representaciôn de una duraciôn hete- 
rogénea, cualitativa y creadora, es el punto del que yo he
(41)
partido y al que vuelvo continueunente".
La intuiciôn de la duraciôn admite sin duda una serie de 
pianos suceslvos, pero sobre el ûltimo piano, que es el 
principal, estâ la intuiciôn de la duraciôn".
El conocimiento de intuiciôn tiene que ser directe en la 
medida en que sea posible, ha de abandonar el razonamiento 
y el anâlisis para ponerse en situaciôn de experimenter.
Ya analizamos en que medida se puede hablar de inmediaciôn
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en el conocimiento experimental, esto es aplicable al cono­
cimiento de la duraciôn. La intuiciôn de la duraciôn es al­
go de lo cual se parte y a lo cual hay que volver desde un 
conocimiento utilitarista e interesado para reconquistar la 
intuiciôn primera.
"Esto pide al esplritu un gran esfuerzo, la ruptura de mu- 
chos de sus cuadros, algo como un nuevo modo de pensar, 
pues lo inmediato estâ lejos de ser lo que es mâs fâcil de 
apercibir, pero una vez que se ha llegado a esta représenta 
ciôn y que se las posee bajo forma simple, que no hay que 
confundir con una reconçosiciôn por conceptos, se siente o- 
bligado a desplazar este punto de vista sobre toda la reali 
dad".
Lo que conocemos es una duraciôn mezclada, hîbrida que estâ 
lastrada de espacio, homogeneidad y vida prâctica, podrla- 
mos afirmar que la duraciôn pura solo es captada al comien­
zo. Mossé Bastide se pregunta: "En este limite, la duraciôn 
pura, verdaderamente una y total y simple séria de ôrden em 
pîrico. Creemos que Bergson la defiende y sobre todo
piensa que es posible, en el movimiento de superaciôn del 
movimiento utilitario, que no es un rodeo mâs, un volver a 
ella.
"cPero pensamos alguna vez la verdadera duraciôn?. Aqul se- 
râ necesaria también una toma de posesiôn directa. No alcan 
zaremos la duraciôn por un rodeo: es preciso instalarse en 
ella de una vez".
La intuiciôn de la duraciôn se distingue completamente del 
anâlisis: "El anâlisis opera sobre lo inmôvil, en tanto que 
la intuiciôn se coloca en la movilidad, o lo que équivale a 
lo mismo en la duraciôn. Ahl se encuentra la llnea de demar 
caciôn bien clara entre la intuiciôn y el anâlisis. Se reco
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noce lo real, lo vivido lo concreto, en lo que es la varia- 
bilidad misma. Se reconoce el elemento en lo que es invaria 
ble. Y es invariable por definiciôn, siendo un esquema, una 
reconstrucciôn simplificada, frecuentemente un simple sîmbo 
lo, en todo caso una vista tomada sobre la realidad que 
transcurre. Pero el error consiste en creer que con estos 
esquemas se recompondrfa lo real. No lo repetiremos nunca 
demasiado: de la intuiciôn podemos pasar al anâlisis, pero 
no del anâlisis a la intuiciôn". "Si en lugar de pre­
tender analizar la duraciôn (es decir, en el fondo hacer 
su sîntesis con conceptos, nos instalamos primeramente en 
ella por un esfuerzo de Intuiciôn, tenemos el sentimiento 
de una cierta tensiôn bien determinada, cuya determinaciôn 
misma se nos aparece como una elecciôn entre una infinidad 
de duraciones posibles".
Existe una relaciôn entre el carâcter psicolôgico de la du­
raciôn y su carâcter metafisico; a Bergson "la idea de la 
duraciôn le fue dictada por la observaciôn atenta de la ex­
periencia y no por sus especulaciones metafIsicas. Pero es 
claro que la experiencia de la duraciôn, tal como el autor 
del Ensayo la expresa contiens en gérmen una metafIsica, la 
metafIsica de la creaciôn' (48)
Después de haber analizado la duraciôn psicolôgica en el En­
sayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, afirma la* 
duraciôn côsmica y la analiza detalladeunente en la Evoluciôn 
creadora.
3. Duraciôn côsmica
La afirmaciôn de la duraciôn material o côsmica es una afir 
maciôn mâs arriesgada, porque es incomparablemente mâs com­
pleja que la duraciôn psicolôgica, aunque los caractères 
fundamentales de la duraciôn se dan en ambas. Uno de los
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teôricos fîslcos mâs Importantes de nuestro tiempo la comen- 
ta asi: "La duraciôn material estâ diferenciada en acontec^ 
mientos elementales en que la duraciôn es casi evanescente, 
mientras que las pulsaciones de la duraciôn psîquica son mu 
cho mâs densas contrayendo en momentos indivisibles pulsa­
ciones innumerables de la duraciôn psîquica. Pero en el mun 
do de la conciencia,como en el mundo material_,no hay instan 
tes infinitamente pequenos. Los instantes matemâticos no . 
son mâs que ficciones idéales que resultan ûtiles a escala 
macroscôpica, mientras que pierden su utilidad no solamente 
en el dominio de la introspecciôn sino a escala microscôpi- 
ca". '«>
Existeri textos al comienzo de la Evoluciôn creadora que es- 
tablecen una analogla entre duraciôn psîquica y duraciôn 
vital; "Como el universo en su conjunto, como cada ser cons^  
ciente tomado aparté, el organismo que vive es algo que du­
ra. Su pasado se prolonge todo entero en su presents, y ahl 
permanece actual y actuando".
La duraciôn psicolôgica y la duraciôn côsmica son distintas, 
podemos considérer las como dos extremo s : "Encontreimos nues­
tra raîz mâs profunda en una duraciôn infinitamente contra- 
îda que trasciende nuestra experiencia, mientras nos adheri 
mos, por decfr asi, con nuestra superficie a una exteriori 
dad misma que es como una duraciôn infinitamente distendida: 
entre uno y otro extremo ocupamos todos los niveles interme 
dios". (51)
"Bastarâ para convencerse de ello comparer nuestra duraciôn 
con lo que pudiera llamarse duraciôn de las cosas: dos rit- 
mos muy diferentes calculados de tal manera que en el mâs 
corto intervalo perceptible de nuestro tiempo alcanzan tri- 
llones de oscilaciones o mâs generalmente de sucesos exte­
riores que se repiten, esta inmensa historia, que necesita-
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rîamos centenares de siglos para desenvolver, la aprehende- 
mos en una sîntesis Indivisible".
La analogla entre ambas duraciones se debe a que la dura­
ciôn côsmica se asemeja a la psicolôgica: "El Universo no 
esté hecho sino que se estâ haciendo. No parece un sistema 
sino una conciencia. Es colocândose en este todo viviente, 
en este movimiento sin parada, en esta creaciôn sin repose, 
como la filosofla deberâ esforzarse en pensar un sistema ma 
terial". (53)
Sobre los caractères especlficos de la duraciôn côsmica, el 
devenir, la evoluciôn, la vida y todo lo relacionado con la 
duraciôn externa volveremos al estudiar los principales te­
mas de la experiencia exterior.
4. Objeto de la filosofla; la experiencia de la duraciôn
El conocimiento, la intuiciôn de la duraciôn es el objeto 
fundcunental de la filosofla, de la verdadera metafIsica; 
"Nosotros queremos atenernos a la experiencia. La duraciôn 
real es probada...Se présenta una filosofla en la que la 
duraciôn es tenida por real". (5^ )
"Marchande en otro sentido, vamos hacia una duraciôn que se 
alarga o estrecha, que se intensifies cada vez mâs; en el 
limite serla la eternidad. Pero no ya la eternidad concep­
tual, que es una unidad de muerte, sino una eternidad de 
vida. Eternidad viva y por consiguiente môvil, en la que 
nuestra duraciôn se encontrarla como las vibraciones en la 
luz y serla la concreciôn de toda duraciôn como la materia- 
lidad es su esparcimiento. Entre estos dos limites extremes 
se mueve la intuiciôn y este movimiento es la metafIsica 
misma". (5^ )
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En capitules anteriores nos hemos referido al concepto que 
Bergson tiene de la metaflsica y como su objeto central es 
la experiencia de la duraciôn; "La filosofla al contrario 
brota del acto primitivo que descubre la duraciôn. Ella tie 
ne por misiôn explotar esta captaciôn original de la reali­
dad concreta. En tal percepectiva el cambio aparece como la 
senal de la conciencia del universo". (5®)
Si.entendemos la duraciôn en el sentido completo en que 
Bergson lo hace, la interrelaciôn entre experiencia y dura­
ciôn, a la que nos hemos referido en este apartado, cubre 
el campo completo de la verdadera realidad bergsoniana con 
lo que podrlêuAos afirmar que la experiencia es el hilo que 
atraviesa toda la filosofla de Bergson y la explica.
A continuaciôn veremos dentro del campo de la experiencia 
interior las interrelaciones entre la experiencia y otros 
tërminos frecuentemente usados por Bergson y que nos com- 
pletan el panorama y concepto que Bergson tiene de esta ex­
periencia.
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CAPITULO III; EXPERIENCIA Y CONCIENCIA
1. iQue es la conclencla?
Dentro de la complejidad de la experiencia de Bergson la con- 
clencia destaca el aspecto activo de esta mlsma experiencia. 
La mayotia de los textes de Bergson y de los comentaristas 
van en esta lînea.
El têrmino conciencia es uno de los mâs complejos dehtro del 
vocabulario bergsoniano, varia de sentido segûn los textes 
y sobre todo,por la interrelaciôn con otros términos del au- 
tor. En muchas ocasiones su sentido puede resultar ambigüo, 
pretendemos tratar de hacerlo mâs precise, descubrir su ri-' 
queza y complejidad fundamentalmente en relaciôn con el te- 
ma que nos ocupa.
El campe de aplicaciôn del têrmino conciencia va haciéndose 
cada vez mayor a travês de las diversas obras de Bergson, 
desde un concepto psicolôgico referido fundamentalmente a 
los hechos inmediatos y a la conciencia como cualidad funda 
mental del yo en el Ensayo,hasta la extensiôn de la concien 
cia al âmbito de la vida en la Evoluei6n creadora,pasando 
por las interrelaciones entre conciencia como pensamiento y 
cerebro en Materia y memoria. En La conciencia y la vida 
conferencia pronunciada por Bergson en Birmingham el 29 de 
mayo de 1911 y recogido en La energla espiritual existe una 
profundizaciôn de Bergson sobre el tema.
La conciencia es una duraciôn creadora en la medida en que 
expresa el yo activo. La vida interioriza como conciencia, 
duraciôn y movimiento creador, es exigencia de creaciôn:
"Esta conciencia, que es una exigencia de creaciôn, no se 
manifiesta a si misma sino alll donde es posible la crea­
ciôn. Se duerme cuando la vida estâ condenada al automatis-
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mo se despierta cuando existe la posibilidad de elecciôn" 
(1)
Conciencia significa espîritu y memoria; "Quien dice espiri- 
tu dice ante todo conciencia. Pero dque es la conciencia?. 
Comprenderels y comprendereîs bien, que no voy a définir una 
cosa tan concreta, tan constabtemente présente a la experien 
cia de cada uno de nosotros. Pero sin dar de la conciencia 
una definiciôn que séria menos clara que ella, puedo caracte 
rizarla por su rasgo mâs aparente: conciencia significa en 
primer lugar memoria".
Bergson desarrolla ampliamente el razonamiento de la necesi- 
dad de que la conciencia vaya unida a la memoria para que 
sea tal entendida como duraciôn, sino hay memoria no bay con 
ciencia porque se reducirla al instante o mejor dicho a la 
inconsciencia: "Toda conciencia es pues memoria conservaciôn 
y acumulaciôn del pasado en el présente".
No es exclusive esta relaciôn de la conciencia con uno de 
los momentos del tiempo, el pasado. "Toda conciencia es anti- 
cipaciôn del porvenir. Considered la direcciôn de vuestro 
espîritu en no importa quê momento: hallarels que se ocupa 
de lo que es, pero en vista sobre todo de lo que va a ser.
La atenciôn es una espera y no hay conciencia sin una cierta 
atenciôn a la vida".
Esta relaciôn es comentada por algunos de los estudiosos de 
Bergson: "La conciencia del pasado es memoria, la del futuro 
creaciôn continuada". "Todo es élan y tensiôn en la espe
ra del porvenir como en el recuerdo del pasado, y mi concien 
cia de la vida se sitûa en este intervalo, tenso entre las 
dos direcciones opuestas, siempre hacia adelante y siempre 
hacia atrâs de si mismo, es esto vivir y esto el yo. Es de- 
cir que soy a la vez memoria y elecciôn".
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Entendida la conciencia como duraciôn no puede hablarse en 
ella de présente si por tal se entiende el instante matemâ- 
tico, puede ser concebido pero no percibîdo: "Lo que de he- 
cho percibimos es un cierto espesor de la duraciôn, que se 
compone de dos partes: nuestro pasado inmediato y nuestro 
porvenir inminente. Estamos apoyados sobre este pasado, apo 
yarse e inclinarse de esta manera es lo propio de un ser 
consciente. Digamos, pues, si quereîs que la conciencia es 
un lazo de uniôn entre lo que ha sido y lo que serâ, un 
puente que se hecha entre èl pasado y el porvenir".
Estos momentos, pasado, presents y futuro son momentos del
tiempo homôgeneo entre los cuales no podemos establecer un
limite claro: "Por mâs que hagals no podreis trazar una li-
nea de demarcaciôn entre el pasado y el presents, ni por
(81consigûiente entre la memoria y la conciencia.
La conciencia es la realidad mâs directamente experimentada 
por tanto es évidents la relaciôn entre experiencia y con- 
ciencia.
Bergson lo afirma expllcitamente: "No hago una hipôtesis, 
no evoco una entidad misteriosa, me atengo a la observaciôn, 
porque no hay nada mâs inmediatamënte dado, nada mâs eviden 
temente real que la conciencia, y el espîritu humano es la 
conciencia misma". El sujeto se expérimenta como con-
ciencia y capta experimentalmente el contenido de esta mi£ 
ma conciencia: "Todo nuestro pasado estâ ahi subconscients, 
quiero decir presents a nosotros de tal manera que nuestra 
conciencia para tener su revelaciôn no tiens necesidad de 
salir de si misma".
Esta experiencia de la conciencia es la primera etapa de un 
caraino que hay que recorrer segûn Bergson para elaborar una 
verdadera filosofla "Es en primer lugar y esencialmente el
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contacto con la vida en nosotros, conocerse a si mismo es 
la Have de la filosofla,pues'es al i 
en el movimiento de la totalidad".
I ^ mismo tiempo orientarse
(11)
La experiencia, como hemos afirmado repetideimente, se pré­
senta bajo dos aspecbos diferentes, de un lado bajo la forma 
de hechos que se yuxtaponen y se miden, de otro bajo la for
ma de hechos que se penetran, bajo la forma de duraciôn.
"En los dos casos experiencia significa conciencia, en el 
primero la conciencia se expands hacia afuera y se exterio­
rize por relaciôn a ella misma en la medida en que percibe 
cosas exteriores unas a otras, en el segundo entra en ella, 
se reconcentra y profundiza".
2. Experiencia y conciencia
En el Ensayo sobre los dates inmediatos de la conciencia la 
conciencia es contemplada cômo la facultad de observaciôn de 
los dates inmediatos, existe un afan de reencontrarlos en su 
pureza original, para elle se realiza por medio de la refle- 
xiôn y el anâlisis una purificaciôn de la conciencia espontâ 
nea, no buscando otro mêtodo de conocimiento sino profundi- 
zando êste. (13)
Estos hechos de conciencia son caracterizados detalladamente 
por Bergson. Son estudiados como algo pasivo en los dos pri- 
meros capitules del Ensayo a partir del 3"Bergson,nos pone 
de manifiesto la actividad de la corriente de conciencia. 
"Los dates inmediatos de la conciencia no son elementos con^ 
titutivos de la representaciôn, sino movimientos que asiroos 
inmediatamente si no hemos tornado la costumbre de sustituir 
lo real por los slmbolos de lo real".
El conocimiento de los hechos de conciencia es un conocimien 
to experimental pero necesita un esfuerzo, son captados cuan 
do nos conocemos a nosotros mismos: "No son cosas dadas a la 
conciencia y si son inmediatos no quiere decir que los alcan 
cemos sin necesidad de una vue1ta, de una mediaciôn, pues es
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necesario un esfuerzo reflexivo para captarlos, no quiere 
decir que los alcancemos como por debajo del mundo de nues­
tra vida consciente, sino cuando nos alcanzamos a nosotros 
mismos, en su natura propia vivimos y pensamos la naturale- 
za en su esencia profunda".
Estos hechos psicolôgicos, que constituyen la duraciôn inte 
rior gozan de intensidad y cualidad, estudiadas detallada­
mente por Bergson en los primeros capltulos del Ensayo so­
bre los datos inmediatos de la conciencia.
Es concebida la conciencia como fuente de todo conocimiento 
psicolôgico, "raîz de todo conocimiento, para venir a ha- 
blar de conciencia humana o de consciencias animales, cuan­
do se define al hombre como una consciencia". Se po-
drla explicar también como "acto de apercepciôn" que estâ 
implicado en toda representaiôn explicita ^ o  "como poder 
de apercepciôn de los esquemas, de las formas organizadas, 
de ahl la relaciôn de la conciencia a los objetos del mundo 
oculta una doble relaciôn reflexiva, que muestra en la es- 
tructura percibida el producto de una estructuraciôn activa 
del mundo por la conciencia".
3. Conciencia y acciôn
Si hasta ahora hemos visto fundamentalmente a la conciencia 
relacionada con el conocimiento, no se agota aqui su activ^ 
dad. La conciencia segûn Bergson, desborda el conocimeinto 
humano entendido sobre todo en el sentido contemplativo, la 
conciencia créa posibilidades motrices y tiene relaciôn di­
recte con la acciôn, en relaciôn con la acciôn psicolôgica, 
con los aspectos ûtiles de la vida y con la actividad inhé­
rente a la vida. En relaciôn con la vida psicolôgica, Berg­
son afirma: "La orientaciôn de nuestra conciencia hacia la 
acciôn parece ser la ley fundamental de nuestra vida psico-
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lôgica"^^^^ La conciencia en Bergson es libre y espontânea 
"Tiene un sentido cualitativo, es libre y actuante, es dada 
inmediatamente siempre comprendida en una duraciôn creado- 
ra". <2»>
La acciôn de la conciencia entendida psicolôgicamente es 
una realizaciôn del yo y de su futuro: "El porvenir estâ 
ahl, nos llama, o mejor nos atrae hacia si: esta atracciôn 
ininterrumpida, que nos hace avanzar sobre la ruta del tiem 
po, es causa también de que obremos de continue. Toda ac­
ciôn es como una invasiôn del porvenir".
La actividad de la conciencia estâ intimamente relacionada 
con la utilidad. Bergson entiende por conciencia, en algu- 
nas ocasiones, una conciencia ûtil; "Lo que Ilamo présente 
es mi actitud frente al porvenir inmediato, es mi acciôn in 
mediata. Mi présente es pues sensorio-motor...Si la concien 
cia no es otra cosa que la senal caracteristica del présen­
te, es decir de lo actualmente vivido, esto es, en fin, de 
lo actuante, lo que no actùa,podrâ césar de pertenecer a la 
conciencia sin dejar necesariamente de existir de alguna ma 
nera. En otros términos en el dominio psicolôgico, concien- 
cia no séria sinônimo de existencia, sino solamente de ac­
ciôn real o de eficacia inmediata...la conciencia tiene por
misiôn sobre todo presidir la acciôn y aclayar una elecciôrT. 
(22)
Todo pensamiento, y por tanto la conciencia "estâ orientado
hacia la acciôn y cuando no aboca a una acciôn real, bosque
ja una o varias acciones virtuales, simplements posible".
(23)
La vida en toda su extensiôn tiene relaciôn con la concien- 
cia, como veremos despuês, por tanto la actividad de la con 
ciencia se extiende a todo el âmbito vital; "En toda la ex-
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tensiôn del reino animal, decîzunos, la conciencia se apare- 
ce como proporcional al poder de elecciôn de que dispone el 
ser vivo. Ilumina la zona de virtualidades que rodea el ac­
to. Mide la distancia entre lo que se hace y lo que se po- 
drla hacer. La acciôn es instrumente de la conciencia".
Este sentido de la actividad de la conciencia unida a la v^
da en toda su amplitud se resuelve en esta afirmaciôn de
(25)Bergson: "Un ser vivo es un centre de acciôn".
La culminaciôn de esta actividad de la conciencia se da en 
la elecciôn libre del hombre: "Radical por consigûiente es 
la diferencia entre la conciencia del animal, incluse el 
mas inteligente, y la conciencia humana. Porque la concien- 
cia se corresponde exactamente con el poder de elecciôn de 
que dispone el ser vivo, es coextensive a la franja de ac­
ciôn posible que rodea la acciôn real: conciencia es sinôn^
mo de invenciôn y de libertad". La conciencia se mani-
(27)fiesta de una manera plena en la libertad del hombre
Tan importante es esta relaciôn entre conciencia y libertad
que a pesar de afirmar constantemente que la conciencia es
coextensiva a la vida piensa que esta conciencia estâ ador-
mecida en los seres vivos que no son capacesde elecciôn.
(28)
Conciencia es tensiôn psicolôgica y atenciôn: "Nosotros de-
bemos insistir sobre este movimiento de la conciencia, pues
nos révéla, esta vez a propôsito de la memoria y de la aten
ciôn en doble carâcter de la filosofla bergsoniana que es a
la vez una filosofla de la continuidad y una filosofla de
(29)la discontinuidad psicolôgica". Sobre la importancia
de la continuidad y discontinuidad en la filosofla bergso­
niana volveremos al estudiar la relaciôn entre la experien­
cia y tiempo.
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4. Clases de conciencia
Hay segûn Bergson, diversos tipos de conciencia, que supo- 
nen relaciones distintas con la experiencia. Una de las di£ 
tinciones mâs claves es la de que Bergson hace entre con- 
ciencia pura y conciencia refleja.
La conciencia pura es una conciencia inmediata, en contacto 
directo con la realidad, por 10 que es también concreta y 
fundamental, y la conciencia refleja que es una conciencia 
mediata en cuanto necesita de un razonamiento. Deben distin 
guirse, para evitar todo equlvoco, diversos modos de la con- 
ciencia, aquella que nosotros tenemos habitualmente de nue£ 
tro propio yo, que desarrolla para las comodidades de nues­
tra acciôn, nuestros estados en el espacio; la percepciôn 
inmediata que estâ en su fuente, y el conocimiento que la 
filosofla puede obtener esforzândose por captar en su pure­
za y desarrollar los datos de la segunda. La primera es lia 
mada conciencia refleja, sin duda porque contiene un traba- 
jo de elaboraciôn intelectual, la segunda, conciencia pura 
e inmediata o inalterada".
La conciencia inmediata es la intuiciôn primitive, la vida 
interior en contacto con nuestro propio yo. Esta conciencia 
no se distingue de los estados de conciencia, es simple, es 
una conciencia intima y una visiôn del espîritu. Conciencia 
refleja es aquella en la que hay sucesiones distintas, dis­
continuidad, relaciôn con el espacio.
Uno de los textos mâs completos en los que Bergson habla de 
ambas es recogido en Energia espiritual; "La visiôn que nos 
da la conciencia reflexiva de nuestra vida interior es sin 
duda la de un estado que se sucede a otro estado, comenzan- 
do cada uno de ellos en un punto y terminando en otro, a la 
vez que basândose provisionalmente a si mismo. Asi lo quie-
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re la reflexiôn, que prépara los caminos al lenguaje, ella 
distingue, sépara y yuxtapone, no estâ mas a gusto que en 
lo definido y también en lo inmôvil, se detiene en una con- 
cepciôn estâtica de la realidad. Pero la conciencia inmedia­
ta aprehende otra cosa muy distinta. Inmanente a la vida in 
terior, la siente antes que la ve, pero la siente como un 
movimiento, como un avanzar continuo sobre un porvenir que 
retrocede sin césar".
La conciencia inmediata es llamada por Bergson conciencia 
( 32)pura, inalterada. La conciencia inmediata dice relaciôn
(33)con la imagen de la duraciôn, el tiempo y la concien-
cia refleja tiene que ver con el espacio y el nûmero.
Otra divisiôn de la conciencia fundamental en Bergson es la 
conciencia del yo y la conciencia de los objetos. La con- 
ciencia de si tiene una relaciôn mâs Intima con la concien- 
cia inmediata y con la experiencia interior: "La conciencia 
no se sobreanade a nosotros no es diferente de nosotros, es 
nosotros mismos en tanto que sentimiento de nosotros mismos, 
coextensiva a nuestra vida, puesto que si ella no existe, - 
actual o virtualmente nosotros cesamos de existir, asi es 
inûtil définir una cosa tan concreta, tan constantemente 
présente a la experiencia de cada uno de nosotros". La
conciencia de si supone un estado de tensiôn, de concentra- 
ciôn y de interiorizaciôn, esta conciencia de si exige una 
reflexiôn y una conversiôn. La conciencia de si es la con- 
ciencia de la duraciôn: "Se admitirâ que la duraciôn inter­
na, percibida por la conciencia se confonde con el encaje de 
los hechos de conciencia los unos en los otros, con el enr^ 
quecimiento graduai del yo".
El conocimiento de los objetos o de la materia, que es la 
otra forma de conciencia paralela a la anterior tiene que 
ver con la extensiôn y la exteriorizaciôn: "Si ponemos mate 
ria y conciencia en presencia una de otra vemos que la mate
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ria es la que divide y la que précisa. Un pensamiento deja- 
do a si mismo es una continuidad y en toda continuidad hay 
confusiôn. Para que el pensêimiento sea claro es necesario 
que se disuelva en palabras". Es un conocimiento de
los hechos que se repiten, se yuxtaponen, se exteriorizan y 
tiene que ver con la percepciôn, a la que nos referiremos 
mâs adelante.
En el conocimiento del yo y en el de la materia, estamos ha 
blando de experiencia, de dos tipos de experiencia, la expe 
riencia interior y la exterior, experiencia en eunbos casos 
significa conciencia: "en el primero la conciencia se ensan 
cha hacia fuera y se exteriorize por relaciôn a ella misma 
en la exacte medida en que se percibe en las cosas exterio­
res las unas a las otras, en el segundo ella entra en si 
misma, se retoma y se profundiza".
El proceso de la conciencia empieza por un contacto del yo
consigo mismo, pero en el camino posterior esta intuiciôn
primera se abandona por necesidades de la acciôn ûtil y por
influencia de la sociedad y el lenguaje, en términos utili-
(39)zados por Trotignon, la conciencia se pervierte y el co
nocimiento desinteresado, intuitive, experimental, que es 
el auténtico conocimiento filosôfico, exige un retorno, una 
vue1ta de la conciencia a su pureza primitiva y una refle­
xiôn del sujeto sobre si mismo.
En la medida que la conciencia no se reduce al yo, sino que 
es coextensiva a la vida existe una interrelaciôn entre la 
conciencia, el instinto y la inteliqencia, lo que détermi­
na diversos grados de conciencia a los cuales se refiere 
Bergson. Al final del capîtulo II de la Evoluciôn creadora, 
Bergson se refiere a este tema: "La conciencia después de 
haber sido obligada para liberarse a si misma a escindir la 
organizaciôn en dos partes complementarias, vegetales de 
una parte y animales de otra, ha buscado una salida en la
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doble direcciôn del instinto y de la inteligencia, no la ha 
encontrado con el instinto y no la ha obtenido por el lado 
de la inteligencia mas que por el salto brusco del animal 
al hombre". "La inteligencia estâ orientada hacia la
conciencia, el instinto hacia la inconsciencia...Si el ins­
tinto y la inteligencia envuelven una y otra conocimientos, 
el conocimiento es antes ejecutado e inconsciente, en el ca 
so del instinto, antes pensado y consciente en el caso de 
la inteligencia!*.
En este ûltiroo texto se ve clarcunente la extensiôn de la 
conciencia a todo el âmbito de la realidad, fundêunentalmen- 
te la de la vida bajo la forma de instinto e inteligencia 
que son definidos por Bergson en términos de consciente e 
inconsciente.
Bergson diferencia entre conciencia nula y conciencia anula- 
da como dos formas de inconsciencia entendiéndola en un sen 
tido amplio. "Hay dos especies de inconsciencia, la que con 
siste en una consciencia nula y la que proviene de una con- 
ciencia anulada. Conciencia nula y conciencia anulada son 
ambas iguales a cero, pero el primer cero expresa que no hay 
nada, el segundo que se trata de dos cantidades iguales y 
de sentido contrario que se compensan y se neutralizan. La 
conciencia de una piedra es una conciencia nula...la del 
instinto, el hâbito, etc. es una conciencia anulada, en la 
que la representaciôn es tapada por la acciôn y puede sur- 
gir".
Respecte del inconsciente Bergson tiene un planteamiento 
que se podrla situar entre los planteeunientos psicolôgicos 
clâsicos entendiendo por taies aquellos que identificaban 
los hechos psîquicos con la conciencia y, los planteamien- 
tos posteriores del psicoanâlisis y la psicologia profunda, 
para los que el papel del inconsciente en la vida psiquica 
es algo mueho mâs relevante. Lo inconsciente segûn Bergson
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no se Identlflcaba con lo que no existe en la conciencia s^ 
no con lo que no actûa. Pues la conciencia es definida por 
él como la capacidad de actuaciôn. Bergson explica este con 
cepto en uno de los textos mâs claves de Materia y memoria 
que vamos a transcribir porque résulta mâs claro que nues- 
tras propias palabras: "Nuestra repugnancia en concebir es­
tados psicolôgicos inconscientes proviene sobre todo de que 
considérâmes la conciencia como la propiedad esencial de 
los estados psicolôgicos, de suerte que un estado psicolôgi 
co no podrla césar de ser consciente, al parecer, sin dejar 
de existir. Pero si la conciencia no es otra cosa que la se 
nal caracteristica del présente, es decir, de la actualmen­
te vivido, esto es, en fin, de la actuante, lo que no actûa 
podrâ césar de pertenecer a la conciencia sin dejar necesa­
riamente de existlf de alguna manera. En otros términos, en 
el dominio psicolôgico, conciencia no es sinônimo de exis- ; 
tencia, sino solamente de acCiôn real o eficacia inmediata, 
y la extensiôn de este término se encontrarla limitada, 
existiendo entonces menos dificultad en representarse un e£
tado psicolôgico inconsciente, es decir, en suma, impotente" 
(43)
Para acabar de poner de manifiesto las caracterlsticas de la 
conciencia de Bergson, la extensiôn de su contenido y la r^ 
queza y complejidad de su sentido vamos a estudiar ahora 
las interrelaciones entre la conciencia y otros términos fun 
damentales en la filosofla bergsoniana. La relaciôn entre 
conciencia y materia y entre conciencia y vida, y en el ca­
so del hombre la interrelaciôn entre la consciencia y el or 
ganismo, el pensamiento y el cerebro.
5. Conciencia y materia
Las relaciones entre conciencia y materia son la base de 
comprensiôn de la teorla de la evoluciôn de Bergson sobre
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las que volveremos mâs adelante.
La conciencia se adapta a la materia atravesândola: "Sola­
mente viendo a la conciencia correr a ,travês de la materia, 
perde^se y encontrarse en ella, dividirse y reconstruirse, 
nos formaremos. una idea de la oposiciôn de los dos términos 
entre si, como también, qulzâ de su origen comûn. Pero, por 
otra parte, apoyândonos en esta oposiciôn de los dos elemen 
tos y en esta comunidad de origen descubriremos sin duda 
mâs clarêimente el sentido de la evoluciôn misma". Hay
una diferencia apuntada por Bergson entre materia e inteli­
gencia pero existe una relaciôn entre ambos y una influen­
cia mutua: "conciencia y materialidad se presentan, pues, 
como formas de existencia radicalmente diferentes, e indu 
so antagônicas, que adoptan un modus vivendi y se arreglan 
mal o bien entre si. La materia es necesidad, la concien- 
cia es libertad, pero, aunque se opongan una a otra, la v^ 
da encuentra medio de reconciliarlas. Y es que la vida con 
siste precisamente en la libertad que se inserta en la ne­
cesidad y la modela en su provecho".
La conciencia hace fecunda a la materia, le proporciona 
virtualidades que van haciéndose realidad a través de toda 
la evoluciôn: "Todo ocurre como si una gran corriente de 
conciencia hubiese penetrado en la materia, cargada como 
toda conciencia, de una multiplicidad enorme de virtualida 
des que se interpenetraban. Ha arrastrado la materia a la 
organizaciôn, pero su movimiento ha sido infinitamente re- 
tardado y dividido. Por una parte en efecto, la conciencia 
ha tenido que adormecerse, como la crlsâlida-dentro de la 
envoltura en la que se prépara las alas, y, por otra parte, 
las tendencias mûltiples que ella encerraba se han reparti 
do entre series divergentes de organismes que exterioriza- 
ban, por lo demâs, estas mismas tendencias en movimientos 
antes que interiorizarlas en representaciones". "Las
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cosas pasan como si un inmensa corriente de conciencia, en 
la que se interpenetrasen virtualidades de todo género, hu­
biese atravesado la materia para arrastrarla a la organiza­
ciôn y para hacer de ella, aunque sea la necesidad misma , 
un instrumente de la libertad".
La materia también influye sobre la conciencia retardando su 
desarrollo, dândole un lastre que dificulta su actuaciôn, pe 
ro proporcionândole también una posibilidad de atenciôn a la 
vida y de actuaciôn ûtil: "La conciencia ha estado a punto 
de caer en el lazo. La materia se enrolla alrededor de ella, 
la pliega a su propio automatisme, la adormece en su propia 
inconsciencia". 4^8)
Un caso particular de relaciôn de la conciencia con la mate­
ria es la relaciôn, en el hombre, de la conciencia con el 
cuerpo, que es otro nombre dado a la relaciôn cuerpo-espîri- 
tu estudiada detalladamente por Bergson y a la que nos hemos 
referido anteriormente. El problema se présenta agudo por 
las diferencias entre cuerpo y conciencia, porque no son co­
sas que puedan relacionarse como continente y contenido, ni 
marchan en la misma lînea, puesto que entonces entre ellos 
se podrla establecer una armonla: "La conciencia y el cuerpo 
son opuestos: la una es élan, diferenciaciôn, invenciôn, el 
otro es inercia, asimilaciôn, repeticiôn, en todo acto de 
atenciôn a la vida se les encuentran, a la vez solidarios y 
divididos".
Ambos se prestan mutua ayuda: "El élan de la conciencia en­
cuentra en la materialidad del cuerpo lo que le ayuda a pa- 
sar de la existencia virtual, donde sus diversas tendencias
se interpenetran, a la existencia actual, donde divergen."
(50)
Se relacionan fundamentalmente en la actividad; la conciencia
246
une su actividad a la del cuerpo, porque mi cuerpo es un con 
junto de acciones significatives, de direcciones, de movi­
mientos : "mi cuerpo es un centro de acciôn, acciôn inmediata 
mente efectuada y yo juego mi vida, es decir que exteriorize 
en pasos expresivos la acciôn solamente indicada y esbozada 
y mi conciencia hasta alll inactive, virtual, pero no ausen- 
te, se interioriza en conocimiento para comprender las sign^ 
ficaciones corporales". El cuerpo es la actualidad de
la conciencia, su présente^ el ûltimo plan del acto que la 
expresa, lo que significa también que la conciencia no es 
una cosa, sino un movimiento, un élan, una ida y venida con£ 
tante entre dos pianos de los que el mâs extremo es su cuer- 
po. <52)
Descendiendo mas a lo concreto en el caimpo de las relaciones 
entre la conciencia y la materia podemos plantearnos ahora 
la relaciôn entre la conciencia y el organismo, entre el pen­
samiento y el cerebro.
En una de las conversaciones sostenidas con Chevalier, comen 
tando éste la reacciôn que habla producido una conferencia 
pronunciada en Barcelona sobre Materia y memoria y el proble 
ma de las localizaciones cerebrales, Bergson comenta; "Para 
mi el cerebro es como una plancha llena de agujeros, que de- 
jan pasar la conciencia pero no la crean. De ahl proviene 
que el cerebro produzca igualmente lo inconsciente o lo cons_ 
ciente, en relaciôn siempre con la utilidad, porque no deja 
pasar mâs que lo que puede servir para la necesidad del mo­
mento".
El pensamiento y el cerebro estân relacionados y hay una 
cierta correlaciôn entre el pensamiento y la complejidad del 
sistema nervioso. "Siendo el despertar de la conciencia en 
un ser vivo tanto mâs completo cuanto mayor es el mârgen de 
elecciôn y mâs considerable también la suma de acciôn que se
24-7
le otorga, es claro que el desarrollo de la conciencia pare 
cerâ regularse sobre los centros nerviosos. Por otra parte 
al ser todo estado de conciencia, por cierto lado, una cues^  
tiôn que se plantea a la actividad motriz e incluse un co- 
mienzo de respuesta, no hay hecho psicolôgico que no impli­
que la entrada en juego de los mécanismes corticales. Todo 
parecerâ ocurrir, como si la conciencia brotase del cere­
bro". (54)
Sigue diciendo Bergson que en realidad la conciencia no bro 
ta del cerebro^pero cerebro y conciencia se corresponden. 
Existe claramente una cierta relaciôn entre cerebro y con- 
ciencia tal como confirma la experiencia, (^ ^^  la concien- 
cia estâ ligada al cerebro, lo que no quiere decir que sea 
indispensable un cerebro a la conciencia. (^ ®^
La conciencia usa del cerebro como de un instrumente pero 
todo hecho psicolôgico o consciente desborda el estado cere 
bral: "En el ser consciente que conocemos mejor la concien- 
cia trabaja por intermedio de un cerebro... El cerebro es un 
ôrgano de elecciôn". (^ ^^  "Asi ocurre en cuanto al cerebro 
y a la conciencia. Con tal que las acciones relativamente 
simples, gestos, actitudes, movimientos, en los cuales se 
degradarla un estado de aima complejo, sean las que el cere 
bro prépara, el estado mental se insertarâ exactamente en 
el estado cerebral, pero hay una multitud de cuadros dife­
rentes que tendrlan también cabida en este marco y por con- 
siguiente el cerebro no détermina el pensamiento, y al me­
nos en gran parte el pensamiento es independiente del cere- 
bro". (58)
El papel del cerebro respecte de la conciencia queda expre-
sado por Bergson de un modo conciso en una frase repetida
(59)por él: "El cerebro es el ôrgano de atenciôn a la vida"
Esta relaciôn es estudiada detalladamente en uno de los en-
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sayos recogidos en La energla ^spiritual y titulado El ce­
rebro y el pensamiento. Una ilusiôn fllosôfica 
donde hace una crltica de algunas de las soluciones hlstôr^ 
cas dadas a la relaciôn entre àlma y cuerpo entre pensamien 
to y conciencia como son: el paralelismo psicolôgico, el 
realismo y el idealismo.
6. Conciencia y vida
Una de las relaciones mâs interesantes para profundizar en 
el pensamiento de Bergson es la que existe entre conciencia 
y vida.
La jconciencia es coextensiva s la vida, alcanza la mâxima 
manifestaciôn en el hombre y la minima en la materia viva 
indiferenciada. "£Y no debemos suponer que en lo mâs alto 
de la escala de los seres vivos, la conciencia se fija so­
bre centros nerviosos muy complicados, acompana al sistema 
nervioso todo a lo largo de su descanso, y que, cuando la 
sustancia nerviosa viene en fin a fundirse en una materia 
viva todavia indiferenciada, la conciencia misma se despa- 
rrama, difusa y confusa a la vez, reducIda a poca cosa, pe­
ro sin caer en la nada?".
Aûn mâs, la conciencia estâ en el origen de la vida: "Esen­
cial es también la marcha hacia la reflexiôn. Si nuestros 
anâlisis son exactos, en el origen de la vida estâ la con- 
ciencia, o mejor la supraconciencia. Conciencia o supracon- 
ciencia son como el cohete cuyas cenizas ya extintas se con 
vierten en materia, conciencia es también lo que subsiste 
del cohete mismo, que atraviesa las cenizas y las ilumina 
en organismes". (^ 2)
La conciencia cubre por tanto un campo enorme, "pero estâ 
constrenida de hecho a una especie de torno, cada progreso
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de los centros nerviosos, al dar al organismo la posibili­
dad de elecciôn entre un mayor nûmero de acciones, lanzaria 
un llamamiento a las virtualidades capaces de envolver lo 
real, aflojarla sus ligaduras y dejarla pasar la conciencia 
con mâs libertad. Eu este sentido ser viviente y ser
pensante no son de naturaleza diferente, aunque haya una d^ 
ferencia radical entre ambos: "Porque la conciencia se co­
rresponde exactamente con el poder de elecciôn de que dispo 
ne el ser vivo, es coextensiva a la franja de acciôn posi­
ble que rodea la acciôn real ; conciencia es sinônimo de in­
venciôn y de libertad. Ahora bien en el animal la invenciôn 
no es nunca otra cosa que una variaciôn sobre el tema de la 
rutina...al tirar de su cadena solo consigue alargarla. Con 
el hombre la conciencia rompe la cadena". (^ 4)
Sobre las consecuencias que su concepciôn de uniôn de la v^ 
da y la conciencia trae para la evoluciôn hablaremos al tra 
tar en concreto este punto mâs adelante.
"La vida no es una fuerza bruta, un mecanismo ciego de don­
de jamâs podrla concebirse que saliera el pensamiento. Des- 
de su pulsaciôn primera la vida es conciencia, actividad es 
piritual, esfuerzo creador orientado hacia la libertad, dis 
cernimiento ya luminoso, por tanto, aunque de una luminosi- 
dad que primeramente se desvanece y es difusa. La vida tie­
ne en el fondo la naturaleza psicolôgica de una tendencia. 
Ya la esencia de una tendencia es desenvolverse en forma de 
haz, creando por el solo hecho de su crecimiento, direccio­
nes divergentes entre las cuales se dividirâ su impulse." 
(65)
Despuês de haber realizado este recorrido por los textos 
que ponen de manifiesto lo que significa la conciencia en 
Bergson podemos afirmar que existe una relaciôn de este tér 
raino con el de la experiencia. La experiencia llegarla se-
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gûn estas Ideas hasta los pliegues mâs reconditos de la ma­
teria y la vida, aunque tendrla manifestaciones diversas a 
las que tiene en el hombre. En la materia es una experien-^  
cia o conciencia desparramada que propiamente no podrla re- 
cibir el nombre de tal, en la vida irla perfeccionândose en 
la medida en que se desarrolla el sistema cerebral y toma- 
rla la forma de instinto mâs o menos perfeccionadd en los 
animales y de intuiciôn en el hombre.
Concretândonos a la conciencia humana podemos decir que es­
ta experiencia es mâs perfects en la conciencia inmediata 
y relativa al sujeto y mâs imperfecta en la conciencia re­
fleja y aquella que es relativa a los objetos.
Al referirnos a la conciencia estamos tratando fundamental­
mente del sujeto de la experiencia mâs que del contenido de 
la misma con lo que se resalta con mayor fuerza los caracte 
res de actividad, subjetividad e inmediaciôn que estudiaunos 
al tratar del conocimiento experimental en general.
251





















































E.S., p. 818 .
MEYER, F. La pensée de Bergson, o.c., p. 34.
DELHOMME, J. Vie et conscience de la vie, o.c., p. 13. 




TROTIGNON, P., O.c., p. 79.
HUSSON, L. L'intellectualisme de Bergson, o.c.,p. 14 9. 
Cf. HUSSON, L., o.c., p. 117.
TROTIGNON, P., o.c., p. 91.
TROTIGNON, P., O.c., p. 94.
HUSSON, L., o.c., p. 107.
HUSSON, L., O.c., p. 106.
TROTIGNON, P., O.c., p. 554.
M M . , p. 317.






E.C. , p.- 718 .
Cf. E.C., p. 720-721.
Cf. E.S., p. 822.
MOURELOS, G., o.c., p. 122.
HUSSO, L., O.c., p. 7-8.
E.S., p. 926.
Cf. D.I., p. 84-85.
138, p. 153, M.M., p. 161,208 y 305.
10,34 y 125-,
Vie et conscience de la vie, o.c., p. 11.
Cf. D.I., p. 
Cf. D.I., p. 
DELHOMME, J. 





Durée et vie chez Bergson. Etudes berg.II,































DELHOMME, J. Vie et conscience de la vie, o.c., p. 26.
252
(50) DELHOMME, J. Durée et vie chez Bergson. Etudes bergso- 
nnienes II, 1949, p. 159.
(51) DELHOMME, J. Durée et vie chez Bergson. Etudes bergso- 
nnienes II, 1949, p. 2?2.
(52) Cf. DELHOMME, J. Durée et vie chez Bergson. Etudes 
bergsonnienes II, 1949, p. 137.
(53) CHEVALIE31, J. Conversaciones con Bergson, o.c. , p. 192.
(54) E.C., p. 717.
(55) E.S., p. 842.
(56) E.S., p. 820.
(57) E.S., p. 821.
(58) E.S., p. 847.
(59) E.S., p. 851.y 871-872.
(60) E.S., p. 959-974.
(61) E.S., p. 820.
(62) E.C., p. 716.
(63) E.C., p. 647.
(64) E.C., p. 718-719.
(65) LE ROY, E. Bergson, o.c., p. 185.
253
CAPITULO IV: EXPERIENCIA Y MEMORIA
1. Memoria recuerdo y memoria Integral. Proceso del recuer­
do
La memoria es uno de los puntos centrales a través de los 
cuales puede ser analizada la filosofia de Bergson, uno de 
los ejes que centralize la mayorla de sus observaciones y 
afirmaciones.
Creemos que el mejor modo de realizar una aproximacién a la 
idea que Bergson tiene de la memoria y a la importancia que 
le da en su pensamiento,es analizar las expresiones con las 
que él la caracteriza y a través de ellas tratar de dar di­
versos puntos de vista que nos den una visiôn de conjunto 
mâs rica y compléta, y por tanto mâs acertada,de este con­
cepto clave en el pensamiento bergsoniano.
La memoria no es otra cosa que mirada espiritual de una du­
raciôn interior a si, expresa simplements nuestra personal^ 
dad en un mundo donde nada se pierde, no es mâs que esta 
obstinaciôn primitiva de mis experiencias a sobrevivirse a 
si mismas.
Existe una relaciôn profunda entre pensamiento y memoria, 
en la medida en que la memoria no es otra cosa que el pensa 
miento que se concentra, que es ruptura, novedad radical 
sin repeticiôn, variaciôn sin identidad, que atraviesa los 
diversos pianos de la conciencia hasta proporcionar al cuer 
po los recuerdos ûtiles para la acciôn.
La memoria es sintesis creadora del pasado y el présente, 
es conocimiento de si, en la medida en que conoce el pasado 
como propio, un saber de si que no puede ser mâs que Vir­
tual, el pasado es pues la realidad del yo, su crecimiento
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y su camblo, su devenir y su vida, su ser y su esencia ind^ 
vidual. Es conocimiento de lo individual y este conocimien­
to no es separable del acto por el cual ella se individual^ 
za y hace présente el présente.La memoria es intuiciôn 
de si, atenciôn a si, y esta atenciôn es tensiôn, esta ten­
siôn es atenciôn, presencia a si del espîritu.
El conocimiento de la memoria, el conocimiento intuitivo es 
el conocim: 
totalidad.
cimiento metaflsico, el objeto de lo absoluto o la 
(5)
El movimiento de conocimiento de la memoria y la conciencia 
es circular: "del pasado al porvenir y del porvenir al pasa 
do sin que sea posible privilégier uno de estos términos, 
de una conciencia que es memoria, puesto que el présente se 
refiere al pasado y que describe su duraciôn, es la expe­
riencia humana tomada en su fuente, lo inmediato bajo lo 
ûtil, lo sucesivo bajo lo simultâneo". Bergson hablarâ
en este sentido de memoria integral; "La memoria integral 
responde al llamamiento de un estado présente por dos movi­
mientos simultâneos: el uno, de traslaciôn, por el que se 
coloca enteramente por delante de la experiencia, y se con- 
trae as! mâs o menos, sin dividirse en vista de la acciôn, 
el otro de rotaciôn sobre si misma, por el que se orienta 
hacia la situaciôn del momento para presentarle la cara mâs 
ûtil".
El recuerdo représenta el punto de intersecciôn entre el es 
plritu y la materia. Los recuerdos son como presencias vir­
tuales. Bergson hace de la presencia a si del espîritu por 
la memoria la condiciôn de todo conocimiento. "El pasado to 
do entero présente a si y el recuerdo es indivisible, y el 
espîritu, puesto que es memoria, transforma lo actual en 
Virtual sin que jamâs lo virtual llegue a ser la fusiôn de 
lo que en lo actual estaba separado o la yuxtaposiciôn de
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lo que estaba mezclado; ni fundidos unos en otros, ni colo- 
cados unos al lado de otros, los recuerdos no son extensos y 
el problems de su localizaciôn no se plantes.
Mourelos, uno de los comentaristas de Bergson se plantes 
que clase de experiencia es la del recuerdo, si es uns expe 
riencia exterior cercana a la percepciôn o si es uns expe­
riencia interior: "La experiencia del recuerdo no es ni in- ■ 
terior, ni exterior a la conciencia por extrano que pueda 
parecer. La interioridad y exterioridad son têtminos que se 
aplican especificcunente al espacio y los recuerdos no estân 
en el espacio".
No es necesario por tanto localizarlos, no existe para ellos 
un tiempo que se desarrolla sino un tiempo continuamente 
présente.
Bergson se plantes detalladcunente el proceso del recuerdo 
en un articule titulado El recuerdo del présente y el falso 
reconocimiento recogido en La energia espiritual. Entiende 
el recuerdo en el sentido psicolôgico tanto al consciente 
como al inconsciente: "cuando hablamos de nuestros recuer­
dos pensâmes en algo que nuestra conciencia posee o que pue 
de recobrar en cualquier memento, por decirlo asl tirando 
del hilo que ella tiene, el recuerdo va y viene en efecto 
de lo consciente a lo inconsciente, el limite es tan poco 
marcado que no tenemos derecho a suponer entre ellos uns d^ 
ferencia radical de naturaleza...La formaciôn del recuerdo 
no es nunca posterior a la de la percepciôn, es contemporâ- 
nea suya".
El recuerdo es algo total; "Lo que se desdobla en cada ins­
tante en percepcjôn y recuerdo es la totalidad de lo que ve 
mos, oimos, experimentamos, todo lo que somos con todo lo 
que nos rodes".
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2. Tlpos de meinorla
Vamos a ver ahora los distintos tlpos de meinorla que distin 
que Bergson. Del mismo modo que a través de la Evoluel6n 
creadora descubrlmos una durao-iôn côsmica que toma como mo- 
delo la duraciôn psicolôgica de obras anterlores, podemos 
paralelamente hablar de una memoria de los orlgenes que tie 
ne que ver con .el instinto y de una memoria personal; "Co­
mo las tendencia divergentes de la vida proceden de un co- 
mûn origen, de una identidad de impulso se puede esperar re 
encontrar la unidad perdida...alrededor de la inteligencia 
dueirmen virtualidades del instinto, estos recuerdos virtua- 
lidades es necesario actualizarlas, séria necesaria una me­
moria personal y psicolôgica, una especie de memoria de los 
orlgenes".
Otra distinciôn fundaimental en Bergson es la que existe en­
tre memoria del cuerpo y memoria del esptritu; "Hay dos for 
mas de memoria que concibe como netamente separables e inde 
pendlente8 ; de un lado la memoria del cuerpo que constitui- 
rîa por la repeticiôn sistemas de movimientos encadenados, 
de otro la memoria del esplritu, reteniendo bajo forma de 
imagenes evocables en una sola intuiciôn, acontecimientos 
singulares, no repetidos y que tendrlan por caracter esen- 
cial llevar un dato, constituir un momento de nuestro pasa- 
do". Hay una colaboraciôn necesaria entre eunbas, el
cuerpo fuerza al esplritu a limitarse y concentrarse; "Por 
encima del cuerpo, con sus mecanismos que simbolizan el es- 
fuerzo acumulado de las acciones pasadas, la memoria que 
imagina y que repite, planea en su vuelo suspendida en el 
vaclo. Pero si no percibimos jamâs otra cosa que nuestro pa 
sado inmediato, si nuestra conciencia del présente es ya me 
moria, los dos términos que hablamos separàdo primeramente 
van a soldarse intimamente en su conjunto. Considerado des- 
de este nuevo punto de vista, en efecto, nuestro cuerpo no
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es otra cosa que la parte invariablemente renaciente de
nuestra representaciôn, la parte siempre presents, o mejor,
(14 )la que todo momento acaba de pasar".
La memoria del cuerpo y la del esplritu se complementan : 
"Falto de la memoria el cuerpo se abandons a la repeticiôn 
mecânica, pero falto del cuerpo la memoria se abandons al 
sueno ineficaz e inûtil de lo inefable".
El cuerpo hace posible la vida prSctica, limita las locali- 
zaciones del pasado y elige los recuerdos: "Los recuerdos 
para actualizarse, tiene necesidad de un auxiliar motor, y 
que exigen para ser evocados una especie de actitud mental 
inserts ella misma en una actitud corporal". "El cuer­
po no es el guardiân de nuestros recuerdos sino al contra­
rio, sino dalos medios de realizarse a aquellos que encajan 
con la acciôn presents, inhibe y limita la reapariciôn del 
pasado" Bergson al comienzo del capîtulo IV de Materia
y memoria afirms "Una conclusiôn general se deduce de los 
très primeros capitules de este libro: que el cuerpo, siem­
pre orientado hacia la acciôn, tiene por funciôn especial 
limitar, en vista de la acciôn, la vida del esplritu".
Una de las distinciones m&s importantes destacadas por Berg­
son es la que existe entre memoria y hâbito y memoria purs, 
lo que hay que entender adecuadamente no como dos realida­
des independientes sino como dos aspectos que se necesitan 
el uno al otro: "Hay dos memorias profundamente distintas : 
la una establecida en el organisme, no es otra cosa que el 
conjunto de los mecanismos inteligentemente montados que 
aseguran una rêplica a las diversas interpelaciones posi- 
bles...Hâbito antes que memoria représenta nuestra experien 
cia pasada pero no evoca su imSgen. La otra se la memoria 
verdadera. Coextensiva a la conciencia, retiene y alinéa 
unos tras otros nuestros estados a medida que se producen 
dejando a cada hecho su lugar y por consiguiente senalândo-
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le su data, movlêndose realroente en el pasado definltlvo y 
no, como ] 
sin césar'
la primera, en un présente que comienza de nuevo y 
(19)
Jankelevitch interpréta esta divisiôn de un modo unitario 
destacando mas los aspectos de relaciôn que los de separa- 
ci6n: "Las dos memorias bergsonianas (hâbito motor y memo­
ria pura) ino tiene por origen comûn una misma propiedad 
de la vida que el monismo final de Materia y memoria expli- 
carîa retroactivamente por la idea de un relajamiento pro- 
gresivo de la tensiôn espiritual?. La memoria constitulda
estâ mâs cerca de la memoria constituyente por el hâbito". 
(20)
En el capîtulo II de Materia y memoria Bergson explica deta 
lladamente las diferencias entre las dos memorias, tratare- 
mos de resumir sus ideas : "La primera registrarla, bajo for 
mas de imâgenes-recuerdos, todos los sucesos de nuestra vi­
da cotidiana a medida que se desenvuelven, no despreciarla 
ningûn detalle...Sin segunda intenciôn de utilidad o de 
aplicaciôn prâctica almacenarla el pasado por el solo efec­
to de una necesidad natural... en ella nos refugiarlamos ca­
da vez que remontâsemos, para encontrar ahl una cierta imâ- 
gen, la pendiente de nuestra vida pasada. Pero toda percep- 
ciôn se prolonge en acciôn naciente y a medida que las imâ- 
genes una vez percibidas, se fijan y se alinean en esta me­
moria, los movimientos que las continuaban modifican el or­
ganisme, crean en el cuerpo disposiciones nuevas para ac- 
tuar. Asl se forma una experiencia de otro orden que se de- 
posita aiel cuerpo...una memoria profundamente diferente de 
la primera, siempre tendida hacia la acciôn, asida al pré­
sente y atendiendo solo al future. No ha retenido del pasa­
do mâs que los movimientos inteligentemente coordinados que
representan su esfuerzo acumulado...desvirtua este pasado.
(21)De estas dos memorias una imagina y otra repite".
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La meinorla pura es por tanto la presencla total del esplri­
tu a si misma y la memoria hâbito es aquella que retiene lo 
ûtil y hace posible la vida prâctica. Las imâgenes recuerdo 
son una realidad intermedia.
Bergson en relaciôn con la divisiôn anterior habla en mu- 
chas ocasiones de recuerdo puro y recuerdo imâgen. El pasa­
do reside en el recuerdo puro que es de carâcter virtual, 
de aqul que sea inconsciente, es la acumulaciôn total del 
pasado, el recuerdo imâgen es consciente, es la actualiza- 
ciôn del recuerdo puro. "Los recuerdos puros, que componen 
la memoria profunda, no son propiamente hablando imâgenes. 
Son presencias inasibles, sombras imperceptibles que nos 
acompanan continuamente, que constituyen el ûltimo fondo de 
nuestra personalidad, son los componentes secretos de nues­
tro carâcter".
"El recuerdo puro, contemporâneo de la percepciôn que perm^ 
te, por su luz, todo conocimiento sensible o intelectual, 
por esfuerzo de la memoria todo paso a las imâgenes y al 
mundo, es antes sujeto que objeto pensado, la luz inmanente 
a la memoria individual en su movimiento de extensiôn o de 
tensiôn, de imaginaciôn o de intuiciôn".
En el inicio del capîtulo III de Materia y memoria Bergson 
interrelaciona todos estos términos y hace una sintesis: 
"Hemos distinguido très términos: el recuerdo-puro, el re­
cuerdo imâgen y la percepciôn, ninguno de los cuales se pro 
duce por lo demâs, y de hecho aisladamente. La percepciôn 
no es jamâs un simple contacte del esplritu con el objeto 
présente, estâ toda impregnada de los recuerdos imâgenes 
que al interpretarla la completan. El recuerdo-imâgen a su 
vez participa del recuerdo puro que comienza a materializar 
y de la percepciôn en la que tiene a encarnarse, considera­
do desde este ûltimo punto de vista se definirla como una
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percepciôn naciente. En fin el recuerdo-puro, sin duda lôg^ 
cêunente independiente, no se manifiesta normalmente mâs que 
en la imâgen coloreada y viviente que le révéla".
En otros textos Bergson emplea las expresiones de recuerdo 
espontâneo y recuerdo aprendido. El recuerdo espontâneo, es 
justamente perfecto, el tiempo no podrâ anadir nada a su 
imâgen sin desnaturalizarla,conservarâ para la memoria su 
lugar y data. Por el contrario el recuerdo aprendido saldrâ 
del tiempo a medida que se sepa mejor la lecciôn, se harâ 
cada vez mâs impersonal, cada vez mâs extrano a nuestra vi­
da pasada...La primera es la memoria verdadera, la segunda,
la que los psicôlogos estudian de ordinario es el hâbito
(25 )iluminado por la memoria antes que la memoria misma".
Vamos a citar un texto de une de los comentaristas de Berg­
son en el que se senalan las diferencias entre los dos ti- 
pos fundamentales de memoria o recuerdo: el recuerdo puro 
y el recuerdo hâbito y que sirve de resûmen: "Materia y me­
moria donde Bergson identifies en suma el esplritu y la me­
moria sostiene esta tesis.de que el recuerdo puro teniendo 
un carâcter contemplative, constituyendo en el sentido 
fuerte del término una representaciôn del pasado, es decir, 
una visiôn intuitiva de acontecimientos otras veces vividos, 
forma la esencia de la verdadera memoria. El reccuerdo hâbi­
to por oposiciôn al recuerdo puro se forma por una acumula- 
ciôn de repeticiones".
Bergson distingue otros dos tipos de memoria a les que les 
da el nombre de memoria contemplative y memoria motriz; "Pe 
ro estos dos extremos el uno de una memoria plenamente con­
templative que no aprehende en su visiôn mâs que lo singu­
lar, el otro de una memoria plenamente motriz que imprime a 
su acciôn la senal de la generalidad, no se aislan y no se 
manifiestan en plenitud mâs que en casos excepcionales. En 
la vida normal se penetran intimaunente, abandonando asl el
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uno al otro, algo de su pureza original. El primero se tra­
duce por el recuerdo de las diferencias, el segundo por la
percepciôn de las semejanzas, en la confluencia de las dos
(27 )corrientes aparece la idea general".
3. Conservaciôn Integra del pasado en el inconsciente
Uno de los puntos mâs originales de la teorîa de Bergson so­
bre la memoria es la afirmaciôn repetida de que existe una 
conservaciôn Integra del pasado en el inconsciente; "Creo 
que nuestra vida pasada estâ ahl conservada hasta en sus me 
nores detalles, y que no olvidamos nada, y que todo lo que 
hemos percibido, pensado, querido desde el primer despertar 
de nuestra conciencia, persiste indefinidamente. Pero los 
recuerdos que mi memoria conserva asi en sus mas oscuras 
profundidades estân ahl en estado de fantasmas invisibles".
Este pasado surge de un modo espontâneo en los suenos 
cuando nos desinteresamos de la situaciôn présente.
Este pasado se conserva en si mismo porque constituye la e- 
sencia del yo, la duraciôn, el esplritu, la memoria, no tie 
ne necesidad de localizaciôn alguna.
Esta supervivencia en si del pasado, se impone, pues, en
una forma o en otra, y la dificultad que experimentamos para
concebirla proviens simplements de que atribuimos a la serie
de los recuerdos en el tiempo, esta necesidad de contener y
de ser contenidos que no es verdadera mâs que con respecto
al conjunto de los cuerpos instantâneamente percibidos en el 
129)espacio". Nuestro pasado estâ ahl, todo êl, continuamen
te y no tendrlamos sino que volvernos hacia atrâs para perc^ 
birlo".
No tiene sentido para Bergson preguntarnos donde se conserva 
el recuerdo, de ahl la critica que realiza al problema de
2G2
las locallzaclones cerebrales, que veremos mâs adelante en
la relaciôn entre cerebro y memoria, para contestar esta
pregunta afirma; "Lo aceptarê no obstante si insistls en
ello, pero tomando en sentido puramente metafôrico la idea
de ese recipients en el que se contendrlan los recuerdos y
(31)diré entonces buenamente que estân en el esplritu".
La tesis maestra del bergsonismo es la conservaciôn inte­
gral del pasado en el inconsciente, una memoria independien 
te del cuerpo remontando por asl decir las imâgenes de to­
dos los acontecimientos de nuestra vida a medida que ellos 
se producen y conservândolos con todos sus detalles para 
restituirlos bajo una.forma mâs o menos compléta cuando la 
situaciôn lo requiera".
La experiencia respecto del pasado es total porque no queda 
excluido nada del recuerdo; "Nuestra vida psicolôgica ante­
rior existe incluso para nosotros tanto como el mundo exter 
no, del que nunca percibimos otra cosa c[ue una parte muy 
pequena, cuando, por el contrario, utilizamos la totalidad 
de nuestra experiencia vivida".
Este pasado constituye l a'duraciôn y la personalidad propia 
en la medida en que el yo es una corriente continuada de 
conciencia; "Nuestra vida psicolôgica pasada, toda entera, 
condiciona nuestro estado présente, sin determinarlo de una 
manera necesaria, toda entera taunbién se révéla en nuestro 
carâcter, aunque alguno de los estados pasados no se mani- 
fieste en el carâcter de una manera explicita. Reunidas es­
tas dos condiciones, aseguran a cada uno de los estados ps^
colôgicos pasados una existencia real, aunque inconsciente" 
(34)
La acumulaciôn del pasado se realiza en si mismo y constitu 
ye nuestra historia. El pasado tcdo entero nos sigue a cada
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instante, sentimos vagamente que nuestro pasado nos permane 
ce como presenter "cQue somos en efecto, que es nuestro ca­
racter, sino la condensaciôn de la historia que hemos vivi- 
do a partir de nuestro nacimiento...Nuestro pasado se mani- 
fiesta Integramente a nosotros por impulso y en forma de 
tendencia...Nuestra personalidad que se construye a cada mo 
mento con la experiencia acumulada, cambia sin césar".
Segûn Bergson la memoria no necesita explicaciôn lo que ne- 
cesita explicaciôn es el olvldo. El olvido se produce por 
una necesaria atenciôn a la vida, recordamos aquellos que 
necesitamos y olvidamos lo que no es ûtil: "La memoria no 
tiene, pues explicaciôn. 0 mejor no hay facultad especial 
cuyo papel consista en retener el pasado para verterlo en 
el presents. El pasado se conserva a si mismo automâticamen 
te... Si llevamos cuenta de la continuidad de la vida inte­
rior y por consiguiente de su indivisibilidad, no es ya la 
conservaciôn del pasado lo que tratarâ de explicar, sino 
por el contrario su aparente anulaciôn. No tendremos que 
dar cuenta del recuerdo sino del olvido".
La memoria es el esplritu, la duraciôn, la vida interior:
"La memoria como hemos tratado de probar, no es una facul­
tad de clasificar recuerdos en el cajôn de un armario o de 
inscribirlos en un registre. No hay registre ni cajôn, no 
hay incluso aqul, hablando con propiedad, una facultad, por 
que una facultad se ejerce intermitentemente, cuando quiere 
o cuando puede en tanto que el amontonamiento del pasado se 
conserva por si mismo automâticamente".
4. Proceso del recuerdo. El reconocimiento
Cuando Bergson habla del proceso del recuerdo o de su evoca- 
ciôn a actualiaar ese recuerdo continuado acumulado en el 
inconsciente a traerlo al présente en funciôn de los distin
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tos niveles de atenciôn. Esta evocaciôn voluntaria esta aso 
ciada a la tensiôn psicolôgica y a la atenciôn.
Recorder es actualizar, hacer reales los recuerdos virtua- 
les. El recuerdo tiende a actualizarse y a recobrar su in- 
fluencia perdida. El progreso de la memoria consiste en ma- 
terializarse, la materializaciôn tiene relaciôn directe con 
la vida ûtil, con la percepciôn y las imâgenes, y hace po­
sible en nosotros el reconocimiento.
Bergson realiza una critica de la teorîa asociacionista del 
reconocimiento que hace una distinciôn entre el reconoci­
miento de los hechos y las palabras y la conservaciôn del 
recuerdo. Los asociacionistas tienen una concepciôn lineal 
del reconocimiento "se representan el movimiento interpréta 
tivo o intelectivo como una marcha del esplritu en linea 
recta a partir del alfabeto de las sensaciones, en su cuida 
do de ahorro y de claridad didâctica tiene necesidad, en ge 
neral,de darse estas series lineales puramente progresivas" 
La concepciôn que tiene Bergson del reconocimiento es 
circular; "Nosotros partimos accidentalmente, de las sensa­
ciones, esas silabas del pensamiento, y reflexionamos por 
asi decir inmediatamente sobre nosotros mismos, sobre nues­
tro capital personal de recuerdos y de experiencias acumula 
das, que nos reenvian de nuevo al signo, pero a un signo he
cho inteligible, expresivo y significative, a continuaciôn
(39)de este contacte regenerado con el yo".
"El reconocimiento no se hace por un despertar mecânico de 
recuerdos adormecidos en el cerebro, sino que implica al 
contrario una tensiôn mâs o menos alta de la conciencia que 
va a buscar en la memoria pura los recuerdos pures para ma- 
terializarlos progresivéunente en contacte cOn la percepciôn 
présente".
E3, reconocimiento sigue un proceso de materializaciôn de
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los recuerdos puros a las imâgenes-recuerdo y a los movi­
mientos corporales que hace que estos recuerdos sean ûtiles 
a la vida: "Los puros recuerdos que toman la forma de una 
representaciôn mâs compléta y mâs consciente y que son 11a- 
mados del fondo de la memoria, se desarrollan en recuerdos- 
imâgenes mâs y mâs capaces de insertarse en el esquema mo- 
tor". <“ >
El reconocimiento es el acto por el cual incorporâmes el pa 
sado al présente. Se ha dado, afirma Bergson una imâgen fal 
sa del reconocimiento queriendo hacerlo salir de un acerca- 
miento entre la percepciôn y el recuerdo, pero esto no es 
del todo suficiente para dar explicaciôn de él, no siempre 
la evocaciôn de una imagen sirve para el reconocimiento de 
una percepciôn. Hay en un ..extreme un r econoc imientù en lo 
instantâneo. En la base del reconocimiento hay un fenômeno 
de origen motor.
El reconocimiento tiene una relaciôn inmediata con la uti­
lidad: "Reconocer un objeto usual consiste sobre todo en sa 
ber servirse de êl...Pero saber servirse de êl es ya bosque 
jar los movimientos que a êl se adaptan, es tomar una cier­
ta actitud o al menos tender a ella por el efecto de lo que 
los alemanes han llamado "impulsos motrices". La exis-
tencia de un elemento motor en el reconocimiento es algo 
que Bergson repite continuamente.
Hay dos tipos fundamentales de reconocimiento: reconocimien­
to automâtico y reconocimiento atento: "Debemos de pasar 
ahora del reconocimiento automâtico que se verifica sobre 
todo par movimientos, al que exige la intervenciôn regular 
de los recuerdos-ima^enes. El primero es un reconocimiento 
por entretenimiento mental, el segundo, como vamos a ver, 
es el reconocimiento atento". Ambos comienzan por movi
mientos pero el papel que tienen en ambos es completamente 
diferente: "En el reconocimiento automâtico nuestros movi-
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mientos prolongan nuestra percepciôn para obtener los efec­
to s ûtiles y nos aiejan asl del objeto percibido, aquî por 
el contrario nos hacen volver al objeto para subrayar sus 
contornos".
Este reconocimiento atento es un reconocimiento intelectual 
y voluntario que no tiene su fuente en el cerebro, en la me 
dida en que la memoria sobrepasa el cerebro, lo que veremos 
a continuaciôn en las relaciones entre el cerebro y la mate 
ria.
En otros textos Bergson habla en un reconocimiento pasivo y 
un reconocimiento activo, que al ser caracterizados podemos 
identificarlos como reconocimiento automâtico y atento de 
los que hemos hablado anteriormente".
Bergson hace un estudio experimental y detallado del fenô­
meno de la paramnesia en un articule recogido en la Energia 
espiritual titulado: El recuerdo del présente y el falso re­
conocimiento .
5. Memoria y espiritu. Memoria y duraciôn
Como hemos puesto de manifiesto al définir la memoria exis­
te una relaciôn muy estrecha entre memoria y espiritu y me­
moria y duraciôn.
"La memoria es la cara espiritual de una duraciôn interior a 
si",dice Jankelevitch. "La memoria define al ser en tanto 
que espiritual" escribirâ Gouhier. Esta espiritualidad es 
creaciôn. La duraciôn y la memoria se identifican por­
que la duraciôn es una continuaciôn una corriente vital en 
la que no hay corte entre pasado y présente : "La duraciôn no 
es una memoria distinta del pasado del que asegura la conser 
vaciôn, sino una memoria interior al cambio prolongado el 
antes en el después".
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La memoria no solo tiene como funciôn conserver el pasado, 
no solo intercala el pasado en el présente sino en una in­
tuiciôn ûnica los momentos mûltiples de la duraciôn. 
"Nuestra duraciôn no es un instante que reemplaza a un in£ 
tante, entonces no habrîa otra cosa que el présente, no ha 
brîa prolongaciôn del pasado en lo actual, ni evoluciôn, 
ni duraciôn concrete. La duraciôn es el progreso contîhuo 
del pasado que corroe el parvenir y que se dilata al avan- 
zar. Desde el momento en que el pasado aumenta sin césar, 
se G 
ria.
6. Memoria y percepciôn
conserva tambiên indef inideunente", esto es la memo-
Otra correlaciôn importante es la que existe entre memoria 
y percepciôn. La dualidad del recuerdo y la percepciôn ocu- 
pa un lügar central en Materia y memoria. Hay una diferen- 
cia de naturaleza afirma Bergson entre la percepciôn pura y 
el recuerdo puro, la percepciôn pura es inmediatamente soM 
daria de la acciôn, entra en relaciôn directa con el objeto, 
el recuerdo puro es la acumulaciôn del pasado en si mismo 
y es desinteresado por naturaleza, de ahî que Bergson crit£ 
que la interpretaciôn asociacionista segûn la cual el re­
cuerdo es la evocaciôn de la huella que ha dejado la perceg 
ciôn anterior. La percepciôn pura al ser un contacte direc­
te con el objeto es necesariamente verîdica, el errer es in 
troducido por la memoria. "La percepciôn pura que es mâs es 
trecha que la memoria. Los recuerdos sin carne toman cuerpo 
y se depositan sobre las percepciones. Las percepciones sin 
aima por otro lado, solicitan el espiritu y pierden su impa 
sible fidelidad. De este encuentro nace la percepciôn con­
crete, la ûnica que existe efectivamente. La intuiciôn de 
la memoria altera su testimonio sobre las cosas".
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La memoria dice relaciôn con el esplritu y la percepciôn 
con la materia, la memoria es en principio una potencia ab 
solutêunente independiente de la materia, por lo que el es­
plritu tiene una realidad independiente, la percepciôn es 
un contacte con la materia: "Por una parte Bergson sépara 
la materia y el esplritu, por otra los une por intermedfo 
de la percepciôn pura del lado de la materia y de la memo­
ria pura del lado del esplritu".
Entre el recuerdo que es esplritu, y la percepciôn, que es
materia, hay una diferencia de intensidad, la percepciôn 
séria el limite inferior, relacionado con la extensiôn, la 
memoria es limite superior de tensiôn: "La percepciôn pura 
relaciona lo extenso y lo inextenso poru la consideraciôn 
de la extensiôn, la memoria pura relaciona la cualidad y 
la cantidad por medio de la tensiôn". "Ya que la per­
cepciôn pura nos da el todo o al menos lo esencial de la 
materia, ya que el resto proviene de la memoria y se sobrea
nade a la materia, es preciso que la memoria sea en princ^
pio una potencia edasolutamente independiente de la materia. 
Si pues el esplritu es una realidad, es aqul en el fenôme­
no de la memoria, donde debemos apreciarlo experimentalmen- 
te". (54)
La memoria es inseparable de la percepciôn prâcticeunente 
"intercala el pasado en el présente, contrae en una intui­
ciôn ûnica momentos mûltiples de la duraciôn, y asl por su 
doble operaciôn, es causa de que percibamos la materia en 
nosotros, cuando en derecho la percibimos en ella". (^ ^^
La percepciôn pura y la memoria pura tienen un carâcter ' 
Virtual que se actualizan de cara a la vida prâctica en la 
percepciôn concrete y el recuerdo-imagen.
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Memoria y percepciôn tienen una relaciôn peculiar en el pro 
ceso de conocimiento. El papel de la memoria' es prof undo y 
fundeunental, las imâgenes conservadas se mezclarân constan- 
temente con nuestra percepciôn del présente y podrân inclu­
so sustituirla dice Bergson: "Porque no se conservan mâs 
que para hacerse ûtiles: en todo instante completan la expe 
riencia présente enriqueciëndola con la experiencia adquiri 
da y como ésta va agrandândose sin césar, terminarâ por re- 
cubrir y por sumergir a la otra. Es indiscutible que el fon 
do de intuiciôn real y, por decirlo asi, instantânea, sobre 
el cual se abre nuestra percepciôn del mundo exterior, es 
poca cosa en comparaciôn con todo lo que le anade nuestra 
memoria".
El recuerdo de intuiciones anteriores, sigue afirmando Berg. 
son, es mâs ûtil que la misma intuiciôn, ello desplaza a la 
intuiciôn real cuyo papel no es otro que el de hacer una 
llamada al recuerdo, darle un cuerpo, volverle activo y por 
esto mismo actual. "Percibir termina por no ser mâs que una 
ocaeiôn de recorder, de que midamos prâcticamente el grado 
de realidad en relaciôn al grado de utilidad, de que tenga- 
mos en fin, pleno interés en erigir en simples signos' de lo 
real estas intuiciones inmediatas que coinciden en el fondo 
con la realidad misma".
La teorîa de la percepciôn suministra très elementos a la 
memoria: un estudio sobre la teorîa del espîritu, sobre la 
materia y sobre la representaciôn, el recuerdo puro es la 
representaciôn de un objeto ausente, mientras que la percep 
ciôn es la representaciôn de un objeto présente. Existe un 
progreso en el proceso entre el recuerdo y la percepciôn:
"A medida que estos recuerdos toman la forma de una repre­
sentaciôn mâs compléta, mâs concreta y mâs consciente, tien 
den también mâs a confundirse con la percepciôn que les
270
atrae o de la que adopta el plan". "un recuerdo a medi­
da que se hace mâs claro y mâs intense tiende a hacerse per 
cepciôn, sin que haya precisiôn de momento que se opere una 
transformaciôn radical y que pueda decirse por consiguiente 
que transportâmes elementos imaginatives a los elementos 
sensoriales... la percepciôn compléta no se define y no se
distingue mâs que por su coalescencia con la imâgen-recuer-
(59)do que lanzamos por delante". '
La representaciôn puede ser espontânea y voluntaria. En la 
segunda juega un papel importante el esfuerzo: "Un acto de 
memoria encierra de ordinario una parte de esfuerzo y una 
parte de automâtismo... El esfueïrzo de evocaciôn consiste 
en convertir una representaciôn esquemâtica, cuyos elemen­
tos se interpenetran, en una representaciôn imaginativa cu- 
yas partes se yuxtaponen".
Podriamos afirmar que la percepciôn actualize el recuerdo 
y lo hace ûtil: "La imagen recuerdo reducida al estado de 
recuerdo puro, serîa ya ineficaz. Virtualmente este recuer­
do no puede hacerse actual a no ser por medio de la percep­
ciôn que lo atrae. Impotente recibe su vida y su fuerza de 
la sensaciôn présente en que él se materialize. dY no équi­
vale esto a decir que la percepciôn distinta es provocada 
por dos corrientes de sentidos contraries, una de las cua­
les centripeta, viene del objeto exterior, y otra, centrîfu 
ga, tiene por punto de partida lo que nosotros llamamos el 
recuerdo puro?".
Entre la percepciôn y el recuerdo hay una diferencia de na­
turaleza no de grado, (^ 2) .^a diferencia de grado es afirma 
da por los asociacionistas que consideran el recuerdo como 
una percepciôn mâs débil que precede a cada sensaciôn actua 
lizada mientras que la realidad, afirma Bergson, es, que 
son de ordenes diferentes, como hemos visto anteriormente.
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que la percepciôn hace ûtil el recuerdo y que son los dos■ 
extremos del conocimiento. Esta diferencia de naturaleza 
estâ implicite en el hecho de que la percepciôn dice rela­
ciôn a la materia y al présente y la memoria al esplritu y 
al pasado. —  __
7. Memoria y materia. Memoria y cerebro.
Una de las relaciones, que ya hemos visto apüntadas impll- 
citamente, es la que existe entre materia y memoria. Uno 
de los casos especificos y trascendental es la relaciôn en 
tre memoria y cerebro.
Si la memoria es una conservaciôn autômâtica y total del 
pasado en si mismo, esto condiciona la relaciôn especial 
que existe entre la memoria y el cerebro en Bergson. El ce 
rebro es necesario para la articulaciôn y no para la exis- 
tencia del pensamiento, la materia cerebral no constituye 
la facultad de recorder, el cerebro, dice Bergson, pone en 
nosotros el olvido. "Tal es el papel del cerebro en la ope 
raciôn de la memoria: no sirve para conserver el pasado s^ 
no en primer lugar para ocultarle, y luego para transparen 
ter de êl lo que es prâcticêimente ûtil". Bergson cree
encontrar una verificaciôn experimental de esta teorla en 
su estudio detallado de las afasias. (^ 4)
Bergson afirma la trascendencia de la memoria sobre los me­
canismos cerebrales. El cerebro mâs que una caja de recuer­
dos es un ôrgano motor que localize la conciencia sobre el 
présente percibido destacândolo por tanto de la evocaciôn 
constante del pasado: "La idea de que el cuerpo conserva 
los recuerdos en forma de dispositivos cerebrales, de que 
las pêrdidas y las disminuciones de la memoria consisten en 
la destrucciôn mâs o menos compléta de estos mecanismos, la
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exaltaclôn de la memoria y su alucinaciôn, por el contrario 
en una exageraciôn de su actividad, no estâ pues confirmada 
ni por el razonamiento ni por los hechos". (^ 5)
A través de las principales obras de Bergson, sobre todo de 
Materia y memoria y La energia espiritual son continuas las 
afirmaciones en el sentido de la independencia del esplritu 
de la materia, del desbordamiento de la memoria respecto 
del cerebro: "la vida mental desborda la vida cerebral, el 
cerebro se limita a traducir en movimientos una pequena par 
te de lo que ocurre en la conciencia".
En esta llnea, Bergson se refiere en mûltiples ocasiones al 
problema de las localizaciones cerebrales. La memoria es to 
talidad y aunque puedan aducirse relaciones funcionales en­
tre diverses recuerdos y parte de la corteza cerebral, no 
puede hablarse de semejanzas morfolôgicas o paralelismo de 
las estructuras. Bergson hace una critica detallada de este 
paralelismo en La energia espiritual estudiando diverses t^ 
pos de aunnesias y las afasias y la imposibilidad de dar una 
soluciôn adecuada a estos fenômenos con la doctrina del pa­
ralelismo pretende "mostrar que la hipôtesis de una equiva- 
lencia entre lo cerebral y lo mental es contradictoria con- 
sigo misma en. cuanto se la toma en todo su rigor". "El
esplritu desborda al cerebro por todas partes y la activi­
dad cerebral no i 
actividad mental'
responde mâê que a una Infima parte de la 
(68)
Esto parece conformado por el estudio de las afasias, que 
afecta a las categorlas, no a las palabras, las palabras no 
traen mecanicêunente los recuerdos, sino que los recuerdos 
son antes que las palabras.
El paralelismo ha estado présente en estas explicaciones
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desde la ciencia del s. XVII y ha proclamado la equivalen- 
cia entre lo mental y lo cerebral; "Se habla indiferente- 
mente del pensamiento o del cerebro, ya se hag*L de lo men­
tal un epifenômeno de lo cerebral, como lo quiere el maté­
rialisme, ya se ponga lo mental o lo cerebral en las mis­
ma s llneas considerândolos como dos traducciones, en len- 
guas diferentes del mismo original. En suma la hipôtesis 
de un paralelismo riguroso entre lo cerebral y lo mental 
parece eminentemente cientlfica". (^ 9) Bergson afirma a 
continuaciôn que es necesario analizar esta hipôtesis y 
ver que muchos hechos la contradicen. "Lo que pretendo es 
que los hechos consultados de manera impafcial, no confir- 
man ni incluso sugieren la hipôtesis del paralelismo".
Lo psiquico no es la traducciôn de lo cerebral aunque el 
cerebro es el instrumente de que el pensamiento se sirve 
para penetrar en las cosas. Existe una relaciôn entre memo 
ria y cerebro, el estado cerebral es como un marco que 
condiciona el pensamiento, el recuerdo, pero no lo contie- 
ne. Esta idea queda reflejada con mucha agudeza en uno de 
los textos de La energia espiritual que transcribimos a 
continuaciôn; "No digo que un estado de aima cualquiera 
pueda corresponder a un estado cerebral dado, poned el mar 
CO y no pondréis ahl un cuadro cualquiera, el marco déter­
mina algo del cuadro eliminando de él de antemano todos 
los que no tienen la misma forma y dimensiôn, pero con tal 
de que la forma y dimensiôn estén ahl, el cuadro entrarâ 
en el marco. Asl ocurre en cuanto al cerebro y la concien­
cia... el estado mental se insertaré en el estado cerebral, 
pero hay una multitud de cuadros diferentes que tendrlan 
también cabida en este marco y por consiguiente el cerebro 
no détermina el pensamiento y al menos en gran parte el 
pensamiento es independiente del cerebro".
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La memoria se articula alrededor de centres significativos:
"el proceso de localizaciôn de un recuerdo en el pasado, no
consiste del todo como se ha dicho, en hundirnos en la masa
de nuestros recuerdos, como en un saco, para retirar de ahî
recuerdos cada vez mâs prôximôs, entre los cuales ocuparâ
su lugar el recuerdo a localizar... El trabaj-o de localiza-
(72)ciôn consiste en un esfuerzo creciente de expansiôn".
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CAPITULO V; EXPERIENCIA Y TIEMPO
El tëma del tiempo en Bergson es uno de los mâs conocidos 
y de los mâs divulgados. Con el cerraremos una de las gran 
des partes de nuestro trabajo dedicado'a -la .experiencia in 
terior. El descubrimiento mâs original es la afirmaciôn 
del tiempo interior que Bergson identifica con la duraciôn 
sobre lo que hemos hablado anteriormente.
"La realidad del tiempo es algo présente en la especializa- 
ciôn y en la exprèsiôn, en el esfuerzo vital, como en la 
creaciôn libre estâ implicada la realidad del tiempo, o mâs 
exactëimente del tiempo como sola realidad, el ser como cam­
bio puro".
La profundizaciôn en la idea de tiempo es lo que le llevô
a Bergson a abandonar las teorîas de Spencer, la debilidad
de la filosofîa evolucionista del autor de los Primeros
principios radiccüaa en que le faltaba una autêntica idea 
(2)del tiempo. "Nos ha sorprendido mucho, en efecto, ver
cômo el tiempo real, que représenta el primer papel en toda 
la filosofîa de la evoluciôn, escapa a las matemâticas. Su 
esencia consiste en sucederse de tal modo que ninguna de 
sus partes se encuentra ante nosotros cuando se présenta la 
otra. La superposiciôn de una parte a otra, en vista de la 
medida, es, pues, imposible, inimaginable e inconcebible"
1. Tiempo y espacio
Esta concepciôn falsa del tiempo en la medida en que se con 
sidera como tiempo ûnico en una postura mecanicista^procédé 
segûn Bergson, de una confusiôn del tiempo con el espacio. 
Bergson ha mostrado que es de la confusiôn del tiempo y del 
espacio de donde nacen el problema de la libertad y los ar-
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gvunentos de Zenôn de Elea contra el movimiento, senala, en 
este curso nuevas dificultades estando su fuente en esta 
misma confusiôn, y muestra como se desvanecen, si se distin 
gue cuidadosamente el tiempo y el espacio. Por otra parte, 
busca el origen mismo de esta confusiôn, y lo cree encon­
trar en los caractères del pensamiento conceptual, orienta­
do hacia la acciôn y hacia la vida social.
"La exterioridad reciproca es la condiciôn constitutiva de 
la extensiôn espacial. Lo que caracteriza el concepto con- 
trapuesto, el tiempo real es exactêunente opuesta, la no ex­
terioridad, el compenetrarse reciproco de un elemento con 
otro". (5)
El tiempo implica el espacio. El tiempo tiene dos sentidosr 
el tiempo profundo, el tiempo real, la duraciôn y el otro 
tiempo que en el fondo es el espacio.
Las caracteristicas de este tiempo externo que se identifi­
es con el espacio son la heterogeneidad, la yuxtaposiciôn, 
la simultanéidad, la adiciôn: "La heterogeneidad la da el 
espacio, las cosas son distintas al menos porque ocupan lu- 
gares diferentes. Si yo cuento cosas es necesario que sean 
yuxtapuestas una a otra, y ellas no pueden ser yuxtapuestas 
mâs que en este orden de coexistentes que es el espacio"
La adiciôn no puede concebirse mâs que en el espacio, en la 
duraciôn observâmes ritmos y sucesiones.
En el Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, 
Bergson analiza fundamentalmente el tiempo interno entendi- 
do como duraciôn psicolôgica, concibe la identificaciôn po­
sible del tiempo con el espacio como una ilusiôn rechazable, 
"el tiempo no pide ser visto sino vivido". Para Mathieu,
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uno de los comentaristas italianos de Bergson, el no conce- 
bir la posibilidad de un tiempo externô posible es una lim^ 
taciôn que Bergson tratarâ de remediar en obras posteriores; 
"El inconvénients mayor del tiempo en el Ensayo, al cual e£ 
peremos que las obras sucesivas pongan remedio, era la fal­
ta de toda exterioridad reciproca y de toda relaciôn con el 
principio de exterioridad, el espacio, lo que hacia la dura
ciôn extraha al mundo vario y mûltiple de las cosas y con-
(9)tra toda intenciôn del autor de nuestra misma experiencia".
Por un afân de defense y caracterizaciôn del tiempo interno, 
de la duraciôn, no se concibe como posible una relaciôn en­
tre este tiempo y el del universo: "El porvenir del univer­
se, material, aunque contemporâneo del porvenir de un ser 
consciente, no tiene ninguna analogla con
Segûn Wahl, interpretando a Bergson, afirma que el concepto 
de tiempo, tal y como se emplea frecuentemente, es un con­
cepto bastardo debido a la intrusiôn de la idea de espacio 
en el dominio de la conciencia pura.
En la relaciôn del tiempo con el espacio se tratarla de sa­
ber si es el espacio el que debe derivar del tiempo, o el 
tiempo del espacio. Los empiristas han ensayado a derivar 
el espacio del tiempo. Bergson muestra que es imposible.
Benrubi, uno de los comentaristas de Bergson, senala de un 
modo sintético las diferencias que existen en Bergson entre 
el tiempo y el espacio, que serlan también las diferencias 
entre el tiempo interno y el tiempo externo.
2. Tiempo externo e interno
Es fundamental en Bergson la distinciôn entre tiempo exter­
no y tiempo interno a la que se refiere frecuentemente. El
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tiempo externo, como hemos visto tiene relaciôn con el espa 
do, es homogéneo y medlble, el tiempo interno es la dura- 
ci6n. Normalmente la concepcidn que tenemos del tiempo es 
la primera; "Cuando nosotros hablamos de tiempo pensamos lo 
mSs a menudo en un medio homogéneo, donde nuestros hechos 
de conciencia se alinean, se yuxtaponen como en el espacio. 
Este tiempo, que es una falsa duracién, es algo anélogo a
la intensidad. La multiplicidad nuroérica de los estados ps^ 
quicos es algo que falsifies estos estados". El tiempo
externo es un sîmbolo y un signo.
En el capitule III de la obra Durée et simultanéité es ana- 
lizada detalladamente la naturaleza del tiempo y todos los 
problemas que conciernen a este término. Vuelve a la distin 
ciôn présente en otras obras entre tiempo real, interno y 
tiempo externo; "Duraciôn real y tiempo espacializado rio' se 
rian équivalentes y por consigtiiente nq habria para noso­
tros tiempo en general, no hedaria mSs que la duraciôn de ca 
da uno de nosotros".
La diferencia entre tiempo externo e interno es la misma 
que existe entre tiempo y espacio.
El tiempo significa; duraciôn real, multiplicidad cualitati 
va, heterogeneidad, sucesiôn, cualidad, caunbio, interiori- 
dad, continuidad psiquica, es inextensivo, existe en él una 
penetraciôn mutua, una espontaneidad y libertad, esté enla- 
zado con el concepto de evoluciôn creadora, la conciencia 
y el espiritu. Los caractères del espacio son caractères 
contraries. El espacio significa; extensiôn, nûmero, homo- 
geneidad, simultaneidad y yuxtaposiciôn, cantidad, inmovi- 
lidad, exterioridad, discontinuidad, es extensive, es impe­
netrable, tiene como caracterîsticas la necesidad y el auto 
matismo y tiene que ver con la materia. Segûn este es-
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quema parece que se fomenta la interpretaciôn dualista de 
la filosofîa bergsonlana, creemos que aunque haya un dually 
mo présente en la filosofîa de Bergson, sobre todo en sus 
primeras obras, vence uno de los polos de este dualisme por 
que Bergson a travës de toda su obra destaca la importancia 
del tiempo por encima del espacio con todos los caractères 
que lleva unidos, en ûltimo término, el espacio, la mate­
ria y todos los conceptos âgrupados arededor de elles son 
una degeneraciôn de los primeros o considerando la realidad 
como una gran llnea pertenecen al polo de mener tensién, 
mientras que el tiempo y el espîritu representan el polo de 
mayor concentraciôn.
Mourelos al caracterizar el concepto de temporalidad en 
Bergson, haü^ la de temporalidad horizontal y vertical que se 
relacionan con el tiempo externo y el interno dadas las ca­
racterîsticas que les atribuye: "Una temporalidad horizon­
tal esté religada a una causalidad mecénica, que nos colo- 
ca en un présente, en un pasado y en un porvenir de adapta- 
ciôn, en que los elementos se encadenan segûn un sistema de 
relaciones de causa a efecto for]ado por la inteligencia.
Es el tiempo de la realidad cotidiana, de la percepciôn or- 
dinar ia, del lenguaje, de la vida social y de la ciencia.
Al lado de esta temporalidad existe otra religada a una eau 
salidad orgénica, en virtud de la cual nuestra conciencia 
tiene la posibilidad de moverse verticalmente por relaciôn 
al tiempo, de accéder a la espiritualidad del recuerdo, ha- 
cerla remontar hasta la superficie de lo real a fin de aso- 
ciarlo a lo percibido. Es el movimiento de la conciencia 
que expresa la duraciôn. Ella se présenta como una sucesiôn 
ininterrumpida de actos creadores, que emergen del fondo de 
esta espiritualidad representada por la memoria pura, espi­
ritualidad que existe de alguna manera fuera del tiempo, de 
bajo del tiempo, en un tiempo hecho de eternidad: el tiempo 
del recuerdo.
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El verdadero tiempo es el tiempo interno que Bergson ident^ 
fica con la duraciôn; "Esta duraciôn que la ciencia élimina, 
que es dificil de concebir y de expresar, se la siente y se 
la vive. lY si buscâsemos lo que ella es?. &Cômo aparecerîa 
a una conciencia que no quisiese mâs que verla sin medirla, 
que la aprehendiese sin detenerla, que se tomase, en fin, 
ella misma por objeto y que, espectadora y actùra, esponté- 
nea y reflexiva, aproximase hasta hacerlas coincidir junta- 
mente la atenciôn que se fija y el tiempo que huye??.
Como se ve por el texte anterior y por otros muchos, el 
tiempo interno, duraciôn, es objeto de experiencia, no de 
medida.
El tiempo real, dice Bergson en una de sus conversaciones 
con Chevalier, "es la duraciôn experimentada por la con
ciencia, la duraciôn percibida y perceptible".
3. Caracterîsticas del tiempo interno
Este tiempo-duraciôn es cualidad; "Es necesario hacer para 
este conjunto tiempo-duraciôn la operaciôn que hemos hecho 
por la intensidad, hemos distinguido una intensidad-cuali- 
dad, que es real y una intensidad-cantidad que es producto 
de la intuiciôn en el fondo ilegîtiraa de la cantidad en la 
cualidad. El tiempo cualidad serâ la duraciôn. El tiempo 
cantidad seré el tiempo propiamente dicho".
"Toda duraciôn vivida posee una cierta cualidad especîfica, 
un valor determinado, un coeficiente afectivo que ella 
tiende de mi esfuerzo, atenciôn o impaciencia, esta impa- 
ciencia o esfuerzo son cambios cualitativos, es decir, ab 
solutos".
El tiempo verdadero pone en juego la historia de la perso­
na entera. Es de naturoleza categôrica, mientras que el
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tiempo del matemético no tiene mâs que existencia hipotéti- 
ca. El tiempo no es ni üna dimensiôn ni un atributo entre 
otros del ser humano, es un cierto modo de ser. El ser no 
tiene otro modo de ser que devenir.
En Penscuniento y movimiento afirma como la esencia del cam- 
bio, del devenir, donde mejor se pone de manifiesto es en 
el dominio de la vida interior que, segûn Bergson, es conce 
bida de modo inadecuado por introducir la medida del tiempo 
entre los hechos psicolôgicos y hacer distinciones entre 
ellos y un supuesto yo invarieüale que los servirla de sopor 
te; "Hay simplemente la melodîa continua de nuestra vida in 
terior, melodla que se prosigue y se proseguirS, indivisi­
ble, desde el comienzo hasta el fin de nuestra existencia 
consciente. Nuestra personalidad es esto mismo. Justamente 
esta continuidad indivisible de cambio constituye la dura­
ciôn verdadera... la duraciôn real es lo que hemos llêimado 
siempre eï tiempo, pero el tiempo percibido como indivisi- 
bie-,
El tiempo real como expresiôn de la duraciôn es algo singu­
lar y nuevo. Haciendo una crltica del mecanicismo y de la 
interpretaciôn que este sistema hace del principle de causa 
lidad apoyândose en los principios de "es précise lo mismo 
para obtener lo mismo" y de "todo esté dado", Bergson afir­
ma; "Por lo cual estSn de acuerdo en hacer tabla rasa del 
tiempo. La duraciôn real muerde las cosas y deja en ellas 
la senal de sus dientes. Si todo esté en el tiempo, todo 
cambia interiormente, y la misma realidad concreta no se 
repite jamés. La repeticiôn no es pues posible més que en 
lo abstracto... As! concentrada en lo que se repite, ûnica- 
mente preocupada de soldar lo mismo a lo mismo, la inteli­
gencia se aparta de la visiôn del tiempo. Siente repugnan-
(22)cia por lo que fluye y solidifica todo lo que ella toca".
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Este tiempo es invenciôn y pura novedad en la medida en que 
toda duraciôn es creadora e irrepetible, y es una corriente 
constante; "El flujo del tiempo se convierte aqui en la rea 
lidad misma y lo que se estudia son las cosas que transcu- 
rren-,
4. Caracterîsticas del tiempo externo
La caracterlstica mâs propia del tiempo externo es la homo- 
geneidad, que es segûn Bergson la que define al espacio, de 
ahl la identificaciôn entre tiempo externo y espacio; "Se 
puede decir que lo homogéneo caracteriza preferentemente al 
espacio y que por consiguiente es el espacio el que esté en 
el origen de este tiempo, o mâs exactaunente• de este falso 
tiempo con el que nosotros esteunos ordinariamente en rela- 
Cl6n-,
El tiempo concebido bajo la forma de un medio indefinido y 
homogéneo no es mâs que el fantasma del espacio obsesionan- 
do la conciencia refleja.
En Materia y memoria, al analizar Bergson las caracterlsti- 
cas de la duraciôn interior y la posibilidad de hablar de 
duraciones raûltiples, de extender la idea de duraciôn a la 
naturaleza, afirma expreseimente; "No se trata de la nuestra, 
pero no es ya esta duraciôn impersonal y homogénea, la mis­
ma para todo y para todos, la que transcurrirîa indiferente 
y vacla fuera de lo que dura. Este pretendido tiempo homogé 
neo, como hemos tratado de probar en otra ocasiôn es un ido 
lo del lenguaje, una ficciôn de la que fâcilmente se encuen 
tra en origen. En realidad no hay un ritmo ûnico de la dura 
ciôn". (25)
Este tiempo homogéneo tiene una utilidad en la vida prâcti- 
ca, como todos los conceptos que hemos ido analizando y que
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son producto de la inteligencia para facilitar la vida prâc 
tica y social. El tiempo séria un producto esquemâtico, me- 
dible en si mismo pero que no identificaria con la duraciôn 
general, ni séria una especie de resumen de las duraciones 
concretas, este tiempo es inmôvil y la duraciôn no lo es. 
"Veria que la hipôtesis de este tiempo homogéneo esté dest^ 
nada simplemente a facilitar la comparaciôn entre las diver 
sas duraciones concretas, a permitirnos contar simultaneida 
des y medir un transcurso de duraciôn con relaciôn a otro"!^ )^
Bergson inicia una critica del tiempo homogéneo al analizar
el concepto de nûmero en el capitule II del Ensayo sobre
los datos inmediatos de la conciencia. Theau en uno de los
coroentarios a este capitule, afirma que en el pensamiento
tradicional, segûn Bergson, el concepto de nûmero forma el
denominador comûn al tiempo y -al espacio, si el tiempo es
homogéneo es évidente que se podrân contar sus mementos. El
nûmero se apiica directamente fi. lo extenso, no se puede .
aplicar a la duraciôn mâs que indirectamente, es decir, a
condiciôn de mirar esta ûltima a través del espacio, o de
représentersela simbôlicamente por el espacio, la idea de
tiempo homogéneo résulta de una amalgama confusa de dos mu^
tiplicidades de naturaleza diferente, la multiplicidad cua-
( 27 )litativa y la multiplicidad numérica.
"La idea de nûmero impiica la intuiciôn simple de una multi 
plicidad de partes o d« 
las unas a las otras".
e unidades absolutamente semejantes
(28)
Se pone de manifiesto en alguno de los textos de este capi­
tule la afinidad del espacio y el nûmero: "toda idea clara
• ( 29 )del nûmero impiica una visiôn en el espacio".
La homogeneidad es caracterlstica propia del espacio y del
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tiempo externo y es ajena a la duraciôn, dice Bergson que 
en el momento en que se introduce la mener homogeneidad en 
la duraciôn se introduce subrepticiamente el espacio.
Tiene relaciôn con la medida del tiempo; "Es verdad que con 
tamos los momentos sucesivos de la duraciôn, y que por sus 
relaciones con el nûmero, el tiempo se nos aparêce primero 
como una magnitud mensurable completamente anâloga al espa-
Cuando hed)lcimos de tiempo penssunos en la medida de la dura­
ciôn y no en la duraciôn misma, dice Bergson, "jamâs la me­
dida del tiempo se apoya sobre la duraciôn en tanto que du­
raciôn, se cuenta solamente un cierto nûmero de extremes de 
intervalos o de momentos, es decir, en suma, de detenciones |
virtuales del t i e m p o " . I
I
En la medida en que el tiempo se expresa en minutes y segun |
dos se esté inmovilizando su trayectoria y se mide mâs que i
los hechos la llnea inmôvil y externa descrita por los mis- |
mes. Este tiempo medido no es el tiempo real que escapa a '
las Matemâticas. '
El tiempo externo y medible es el tiempo de la ciencia, el 
verdadero tiempo es invenciôn o no es absolutamente nada.
"La fîsica no tiene en cuenta el tiempo invenciôn sujeta 
como estâ al método cinematogrâfico. Se limita a contar las 
simultaneidades entre los hechos contitutivos de este tiem­
po y las posiciones del môvil T sobre su trayectoria. Sépa­
ra estos hechos del todo que reviste en cada momento una 
nueva forma y que les comunica algo de su novedad. Los con­
sidéra en estado abstracto, tal como serlan fuera del todo 
vivo, es decir, en un tiempo desenvuelto en espacio... La 
flsica actual descansa en la sustituciôn del tiempo inven­
ciôn por el tiempo longitud".
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En un comentarlo al La génesis de la idea de tiempo de Gu- 
yau, le critica entre otras cosas que atribuya al tiempo ca 
racterîsticas que son propias del espacio: "Yuxtaposiciôn 
e inmovilidad no pueden concebirse mâs que en el espacio. 
üna serie pensada es siempre mâs o menos en el espacio, en 
la pura duraciôn, no hay de algûn modo mâs que series vivi- 
das".(2^ ) Da la razôn a Fouillée que pone el anâlisis mâs 
lejos que Guyau cuando dice que "el tiempo es un dato de ex 
periencia inmediata".
5, Simultaneidad y sucesiôn
Una de las caracterîsticas fundamentales del tiempo homogé 
neo es la simultaneidad sobre la que Bergson va a realizar 
anâlisis detallados quê contrapondrâ a la sucesiôn como ca 
racterîstica propia de la duraciôn o tiempo interno.
La simultaneidad es implicada por la homogeneidad, y los 
dos atributos unidos no son otra cosa que el espacio. En 
la medida en que hacemos medible el tiempo jugamos con el 
concepto de simultaneidad pero nos estamos refiriendo al 
tiempo externo o a la equiparaciôn del tiempo con el espa­
cio : "Afirmar que un suceso se producirâ al cabo de un 
tiempo t, es simplemente expresar que hemos contado hasta 
aquî, un nûmero t de simultaneidades de un cierto gênero. 
Entre las simultaneidades pasarâ todo lo que se quiera. El 
tiempo podria acelerarse enormemente e incluso infinita- 
mente, nada habrîa cambiado para el matemâtico, para el 
sico, para el astrônomo".^
Bergson distingue dos tipos de simultaneidades: la simul­
taneidad de flujo y la simultaneidad del instante. La pri­
mera es la idea que solemos hacernos de la simultaneidad 
y que tiene que ver con la percepciôn de dos acontecimien- 
tos al mismo tiempo: "la simultaneidad serîa la posibili-
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dad para dos o mâs aconteclmientos de entrar en una percep­
ciôn ûnica e instantânea". "Yo llauno simultâneas dos
percepciones instantâneas que son captadas en un solo y mis 
mo acto del espîritu, la atenciôn puede hacerse una o dos a 
voluntad". "Lleunamos pues simultâneos dos flujos exte-
riores que ocupan la misma duraciôn, porque tienen uno y 
otro en la duraciôn un tercer término, el nuestro, esta du­
raciôn no es mâs que la nuestra cuando nuestra conciencia 
no mira mâs que a nosotros, pero llega a ser igualmente la 
suya cuando nuestra atenciôn abraza los très flujos en un 
mismo acto indivisible".
Explica detalladamente la relaciôn entre ambas y como la ' 
segunda es propia de la medida del tiempo y tiene que ver 
fundamentalmente con el tiempo externo y el espacio: "De 
la simultaneidad de dos flujos no pasaremos a la de dos 
instantes si permanecemos en la duraciôn pura, pues toda 
duraciôn es densa: el tiempo real no tiene instantes. Si 
nosotros formamos naturalmente la idea de instante y tam- 
bién la de instantes simultâneos es que hemos tomado el hâ 
bito de convertir el tiempo en espacio... El instante es 
en lo que terminarîa una duraciôn si ella se parara. Pero 
no se para".
Segûn Bergson, los problemas del movimiento que han tenido 
los filôsofos a través de la historia se resolverîan si se 
viera la relaciôn del instante al tiempo espacializado y 
la del tiempo espacializado a la duraciôn pura.
Podemos afirmar que la sucesiôn tiene que ver con la dura­
ciôn y el tiempo interno, pero es una sucesiôn entendida 
como penetraciôn y la imâgen que mejor nos refleja el con­
cepto que Bergson tiene de ella es la de melodîa y ser vi- 
viente que el mismo utiliza: "Hay en efecto dos concepcio-
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nés posibles de la duraciôn: la una pura de toda mezcla, 
la otra en la que interviene subrepticiamente la idea de 
espacio. La duraciôn completamente pura es la forma que 
toma la sucesiôn de nuestros estados de conciencia cuando 
nuestro yo se deja vivir, cuando se abstiene de hacer una 
separaciôn entre el estado présente y los estados anterio 
res... No hay necesidad de olvidar los estados anteriores, 
basta que al recordarse de ellos no los yuxtaponga al es­
tado actual como un punto a otro punto, sino que los orga 
nice con él, como ocurre cuando recordêunos fundidas, por 
decirlo asî, en el todo las notas de una melodîa. ^No po- 
drîa decirse que aunque estas notas se suceden, las perci 
bimos sin embargo, las unas en las otras, y que su conjun 
to es comparable a un ser viviente, cuyas partes a pesar 
de ser distintas, se penetrasen por el efecto mismo de su 
solidaridad?".
La idea de espacio puede ser introducida en la de suce­
siôn pura y entonces no estamos hablando de la duraciôn 
pura sino del espacio" "yuxtaponemos nuestros estados de 
conciencia de manera que los percibamos simultâneamente 
no ya el uno en ei otro, en suma proyectamos el tiempo en 
el espacio, expresamos la duraciôn en extensiôn y la suce
siôn toma para nosotros la forma de una lînea continua o
(43)de una cadena cuyas partes se tocan sin penetrarse".
En Pensamiento y movimiento expresa la misma idea: "No 
niego que el tiempo implique la sucesiôn. Pero que la su­
cesiôn se présente primero a nuestra conciencia como la 
distinciôn de un "antes" y un "después" yuxtapuestos, es 
lo que yo no podrîa concéder".
Cuando se habla de un orden de sucesiôn es porque antes 
ha habido distinciôn y situaciôn de los términos en el e£ 
pacio, entonces la sucesiôn se convierte en simultanei-
dad.(45)
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El "antes" y el "después" son concebidos en el concepto de 
tiempo como sucesiôn lo que signifies la presencia de una 
conciendia o de una memoria, segûn este concepto no podria 
hablarse de tiempo real refiriéndose al tiempo flsico y ex 
terno, idea que le lleva a Bergson a criticar el concepto 
de tiempos mûltiples de la teorla de la relatividad, como 
veremos més adelante, ya que con propiedad, para Bergson 
solo puede hablarse de duraciones mûltiples, no de tiempos 
fisicos mûltiples.
6. Conocimiento del tiempo
El conocimiento de la duraciôn y del tiempo real no es un 
conocimiento cientlfico, es rechazado por la ciencia en la 
medida en que este conocimiento pretende ser ûtil; "Que la 
estratagema por la cual la ciencia élimina el tiempo sea 
un artificio fecundo es évidente, pero mâs évidente aûn 
que no es mâs que un artificio. La ciencia nos da del mun- 
do una imâgen puramente simbôlica en la que el tiempo pue­
de ser anulado,en la que el porvenir mâs lejano es ficti-
ciamente contemporâneo al présente: un mundo sobre todo,
(47)en el que el tiempo no dura".
La ciencia tiene como conocimiento fundamental lo instan- 
tâneo, es posible otro conocimiento del tiempo verdadero 
que es el que lleva a cabo la filosofîa: "En tanto que la 
concepciôn antigua del conocimiento cientifico abocaba a 
hacer del tiempo una degradaciôn, del cambio la disminu- 
ciôn de una forma dada por toda la eternidad, por el con­
trario, siguiendo hasta el fin la concepciôn nueva, hubiê 
semos llegado a ver en el tiempo un aumento progresivo de 
lo absoluto y en la evoluciôn de las cosas una invenciôn 
continua de formas nuevas".^^®^
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Este conocimiento de la duraciôn es un conocimiento exper^ 
mental, o mejor dicho con palabras del propio Bergson, 
una vivencia: "No pensamos el tiempo real. Pero lo vivimos 
porque la vida desborda la inteligencia. El sentimiento, 
que tenemos de nuestra evoluciôn y la evoluciôn de to- 
das las cosas en la pura duraciôn esté ahl, dibujando aire 
dedor de la representaciôn intelectual propiamente dicha 
una franja indecisa que va a perderse én la noche".^^^^
Sin esta duraciôn inmediatamente percibida, nosotros no 
tendriamos idea del tiempo: "Nuestra duraciôn y una cierta 
participaciôn sentida y vivida de nuestro entorno material 
que rodea a esta duraciôn interior son hechos de experien-
"La duraciôn es esencialmente una continuaciôn de lo que 
no es en lo que es. ] 
percibido y vivido".
He aqul el tiempo real, quiero decir, 
(51)
La distinciôn entre lo experimental y lo hipotêtico es con
tinua en el capitulo III de Durée et simultanéité y delim^
ta lo ç[ue tiene que ser aceptado como cierto y lo que solo
es algo posible: "Por el momento nosotros nos limitamos a
trazar una llnea de demarcaciôn entre lo que es hipôtesis,
construcciôn metafIsica y lo que es dato puro y simple de
(52)experiencia, pues queremos atenernos a la experiencia".
Aplicado este criterio al concepto de tiempo, Bergson afir 
ma que solamente la duraciôn o el tiempo real es objeto de 
experiencia, mientras que la representaciôn espacial del 
tiempo es una construcciôn del espiritu: "La duraciôn real 
es comprobada, nosotros constatamos que el tiempo discurre 
... un contlnuo fluyente del que nosotros sacamos a la vez 
términos y relaciones y que es sobre todo fluidez, he aqul 
el dato inmediato de la experiencia".
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7. Momentos del tiempo
Bergson se plantes detalladamente la importancia que tienen 
los momentos fundeunentales del tiempo: pasado, présenté y 
futuro. Existe una uniôn entre los très si consideramos la 
realidad como duraciôn y devenir, el hcüslar de très momen­
tos distintos serîa hacer en ella certes que contradecirlan 
su propia esencia. Solo es posible hablar de diferencia en­
tre ellos con propiedad en la medida en que tenemos en cuen 
ta la medida del movimiento o la relaciôn con la vida prâc- 
tica y ûtil: "Si yo analizo el movimiento que me hace avan- 
zar sobre la ruta del tiempo, yo encuentro unido en el pré­
sente mi conciencia y mi cuerpo, mi pasado disimulado por 
la acciôn y mi espera impaciente del porvenir, toda mi vida 
en una palabra".
"La ilusiôn fundamental, afirma Bergson, consiste en trans 
ferir a la duraciôn misma, en la fase de su transcurso, la 
forma de los cortes instantâneos que practicamos en ella"!^ ^^
En la medida en que se confunden los pianos de la vida prâc 
tica y de la duraciôn, existe una confusiôn en los momentos 
del tiempo, de ahî que espontâneêunente se le de realidad 
ûnicamente al présente y se considéré al pasado y al porve­
nir como algo inexistante. Bergson pretende interpreterlos 
de modo distinto. El pasado es lo real porque es conserva 
en si mismo y constituye la memoria y la duraciôn, el pre­
sents es un corte necesario para la vida prâctica y la ac­
ciôn, es un corte ûtil pero no refleja la verdadera reali­
dad: "dPero como el pasado que por hipôtesis ha dejado de 
ser, podrîa conservarse por sî mismo? iNo se da ahî una ver 
dadera contradicciôn?. Respondemos que la cuestiôn radica 
precisêimente en saber si el pasado ha cesado de existir o 
simplemente ha cesado de ser ûtil. Définir arbitrariamente
293
el presente como lo que es, cuando el presente es simple­
mente lo que se hace".
El presente desde el punto de vista de la duraciôn no es
real: "Nada e£ menos que el momento presente, si entendêis
por ello este limite indivisible que sépara el pasado del
porvenir. Cuando pensamos este presente como debiendo ser
no es todavla, y cuando le pensêimbs como existente es ya
pasado. Y si por el contrario considérais el presente con
creto y realmente vivido por la conciencia, se puede decir
que este presente consiste, en gran parte, en el pasado in 
( 58 )raediato". "No percibimos practicamente mâs que el pasa
do, siendo el presente puro como el inaprensible progreso
(59)del pasado que avanza el porvenir".
Por influjo de la vida prâctica tendemos a interpreter el 
pasado y el presente en sentido completamente distinto al 
planteado anteriormente, penseunos que el presente es lo 
ûnico existante, Bergson lo sigue desmintiendo en textos 
sucesivos: "Reflexionemos en este presente que séria el 
ûnico existante. ôQuô es justamente el présente?. Si se 
trata del instante actual, quiero decir, de un instante ma 
temâtico que séria con respecto al tiempo lo que el punto 
matemâtico con relaciôn a la linea, es claro que un instan 
te parecido es una pura abstracciôn, una consideraciôn del 
espiritu, no podria tener existencia real".^ *^^ ^
Nuestro présente depende de la atenciôn, tiene que ver con 
el interés por la vida, en la medida en que este interés 
o esta tensiôn cede existe una vuelta del pasado: "La dis­
tinciôn que hacemos entre nuestro présente y nuestro pasa­
do, es pues, si no arbitraria, al menos relative a la ex­
tensiôn del campo que puede abarcar nuestra atenciôn a la 
vida".(Gl)
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No existe frontera entre el pasado y el presente ni en la 
duraciôn interna, ni en la interpretaciôn del movimiento 
externo, si la realidad es cambio y el cambio es indivisi­
ble, el pasado forma cuerpo con el presents.
La atenciôn del presents estâ orientada en el sentido de 
la vida, es la actitüd hacia el porvenir inmediato, es la 
acciôn inminente. El presents es sensorio-motor.
El presents tiene una relaciôn inmediata con la vida mate­
rial y con el cuerpo como centro de ella: "Mi presents con 
siste en la conciencia que yo tengo de mi cuerpo. Extendi- 
do en el espacio, mi cuerpo expérimenta sensaciones y al 
mismo tiempo ejecuta movimientos. Sensaciones y movimien­
to s se localizan en puntos determinados de esta extensiôn, 
y no puede haber en un momento dado, mâs que un solo siste 
ma de movimientos y sensaciones. Por ello mi presents me 
parece ser una cosa absolutamente determinada y que da un 
corte tajante sobre mi pasado... El momento presents estâ 
constituido por el corte casi instantâneo que practice 
nuestra percepciôn en la masa en via de transcurso, y a s£ 
te corte precisamente llamamos el mundo material".
Si lo real es el pasado que se va acumulando y constituye 
nuestra experiencia y nuestra duraciôn, segûn Bergson hay 
una identificaciôn entre este tiempo interno, real y la 
memoria. La memoria no tiene necesidad de remontar el cur 
so del tiempo puesto que el recuerdo no existe en un tiem­
po que se desarrolla sino en un tiempo continuamente pre­
sents. "A través de la memoria la conciencia tiene la capa 
cidad de adherirse a este tiempo, de incorporarse en este 
pasado que es un presents virtual, de hacerlo actual".
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8. Tiempos mûltiples
Uno de los puntos concretos a los que Bergson se refiere 
en su obra Durée et simultanéité es a la afirmaciôn hecha 
por Einstein de la existencia real de tiempos mûltiples, 
afirmacién que Bergson critica pretendiendo con ella sa- 
car de un modo mâs adecuado las consecuencias de la teo­
rla de la relatividad. Su teorla consiste en el postulado 
de un tiempo ûnico para la materia opuesto, sin embargo a 
una multiplicidad de duraciones en las conciencias: "Noso 
tros distinguimos duraciones en tensiôn mâs o menos alta 
caracterîsticas de diverses grades de conciencia que esca 
lonarlan el reine animal. Sin embargo no vemos ninguna ra 
zôn de extender al universe material esta hipôtesis de 
una multiplicidad de duraciones".
Estos tiempos mûltiples o duraciones mûltiples son psico- 
lôgicos, afirr 
con Chevalier.
ma Bergson en conversaciôn sobre este tema 
(67)
No existe mâs que un tiempo ûnico en el terreno flsico: 
"nosotros optaremos en el estado actual de nuestros cono- 
cimientos por la hipôtesis de un tiempo material y uno 
universal". Desde el punto de vista flsico no hay tiem 
pos mûltiples... No hay mâs que un tiempo ûnico y univer­
sal. "No hay mâs que un tiempo real : aquel que es percibi 
do y vivido por el observador en el interior del propio 
sistema",
En la interpretaciôn que hace de la teorla de la relativi­
dad afirmarâ que los tiempos mûltiples de Einstein no son 
tiempos fisicos sino referencia, por tanto vivencias dis­
tintas de un mismo tiempo.
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PARTE 4-: LOS GRANDES TEMAS DE LA EXPERIENCIA EXTERIOR
Otro de los grandes ejes alrededor del cual pueden articu- 
larse muchos de los tema s fundeunentales de Bergson es el 
de la experiencia exterior.
Experiencia exterior es aguella que tenemos del mundo ex­
terno por contraposiciôn a la experiencia interior que tie 
ne como objeto fundêunental la vida Intima y que es la expe 
riencia privilegiada con relaciôn a la cual debe medirse 
cualquier tipo de conocimiento que pretenda alcanzar la 
realidad tal como es.
Es la experiencia de la espacialidad, de la materia, de la 
totalidad externa en movimiento, es la aprehensiôn de la 
materia por el espiritu. El tema de la experiencia exte­
rior como tal, como experiencia de la duraciôn côsmica y 
del mundo externo en movimiento es estudiado expresamente 
por Bergson en "Durée et simultanéité" a lo que nos refer^ 
remos al tratar los temas concretos de esta experiencia ex 
terior.
Los temas que se agrupan alrededor de la experiencia exte­
rior son fundamentalmente: la duraciôn côsmica interrela- 
cionada con el devenir,la vida y el élan vital, la materia, 
el espacio y la percepciôn.
Si después de analizar segûn los textos de Bergson cada 
uno de estos temas podemos afirmar que la experiencia ex­
terior y se aplica a todos los Smbitos de la realidad ex­
terna podremos afirmar que el tema de la experiencia en 
Bergson tiene un caracter total, global y coextensivo a lo 
real y por tanto refleja en él todo tipo de conocimiento 
verdadero.
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CAPITULO I: EXPERIENCIA DURACION COSMICA Y DEVENIR.
Es uno de los puntos mâs complejos de la filosofîa bergso- 
niana en los que es mâs dificil establecer un cierto orden 
lôgico para una mayor comprensiôn de las ideas que Bergson 
defiende y de su valoraciôn porque aparecen en su filoso- 
fla términos variados que dicen relaciôn a este caracter 
dinâmico de la realidad externa como son ademâs de los ci- 
tados en el epigrafe los de evoluciôn creadora, élan vital, 
vida y movimiento. Trataremos de exponerlos con el mayor 
orden que nos sea posible y de destacer los matices funda­
mentales que respecto del tema de la experiencia supone ca 
da uno de ellos.
1. Caractères de la duraciôn côsmica.
La duraciôn côsmica es algo afirmado expresamente por Ber£ 
son y a la que nos hemos referido al tratar en la experien 
cia interior el tema de la duraciôn, ampliaremos ahora al- 
gunas de las ideas afirmadas alll.
Bergson habla de duraciôn côsmica a partir de "La evolu­
ciôn creadora". El paso de la vida interior y de la dura­
ciôn del yo a la duraciôn exterior es impuesto por la pro­
pia experiencia: "El universe dura. Cuanto mâs profundice 
mos en la naturaleza del tiempo, mâs comprenderemos que 
duraciôn significa invenciôn, creaciôn de formas, elabora- 
ciôn continua de lo abslutamente nuevo". Estos carac­
tères que Bergson apunta aqul como propios de toda dura­
ciôn, lo son, como hemos visto, propios de la duraciôn in­
terior pero son aplicables por trasposiciôn al universe 
que nos rodea y fundamentalmente a la realidad vital. Un 
ser vivo no es un objeto, es un ser observable, es algo 
que dura como todo el universe : "^Podria comprenderse de 
otro modo que atravesase fases bien reguladas que cambiase
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(2 )
de edad, en fin, que tuviese una historia?"
Cada organisme pertence a una especie y êsta es una reali­
dad que se expresa en cada individuo y que a su vez es ma- 
nifestaciôn de una fuerza mâs total que serîa aplicable a 
todo el universe y a la vida como tal: "La vida aparece co 
mo una corriente que va de un germen a otro por intermedio 
de un organisme desarrollado. Todo pasa como si el orga­
nisme mismo no fuese mâs que un hrbte que hace surgir el 
germen antiguo tratando de continuarse en un germen nuevo. 
Lo esencial es la continuidad del progreso que se prosigue 
indefinidamente, progreso invisible sobre el cual cada or­
ganisme visible cabalga durante el corto intervale de tiem 
po que le es dado vivir".
2. Paralelismo entre la duraciôn interior y duraciôn côs- 
mica.
Se pone de manifiesto en otras caracterîsticas comunes de 
ambas y apuntada en "Durée et simultanéité" la relaciôn en 
tre duraciôn y conciencia tanto que llega a hablar de una 
conciencia impersonal en relaciôn con el universo y que le 
lleva a explicar después de una serie de razonamientos, la 
existencia de un tiempo ûnico externo a la vez que la mul­
tiplicidad de duraciones como vimos al hablar de la teorîa 
de la relatividad interpretada por él: "Nosotros extende- 
mos esta duraciôn al conjunto del mundo material porque no 
vemos ninguna razôn para limitarla a lo que es inmediato a 
nuestro cuerpo: el universo nos parece que forma un todo.. 
Asî nace la idea de una duraciôn del universo, es decir de 
una conciecia impersonal que serîa el trazo de uniôn entre 
todas las conciencias individuales como entre estas con­
ciencias y el resto de la naturaleza". ^
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La duraciôn interior y la duraciôn côsmica tienen ritmos 
diferentes; "Bastarâ comparer nuestro duraciôn con la dura 
ciôn de las cosas; dos ritmos diferentes calculados de tal 
manera que en el mâs corto intervalo de nuestro tiempo per 
ceptible alcanzan trillones de oscilaciones o mâs genera^ 
mente de sucesos exteriores que se repiten, esta inmensa 
historia que necesitarîamos centenares de siglos para de­
senvol ver , la aprehendemos en una sintesis indivisible"
Esta duraciôn côsmica supone grados de tensiôn y de direc- 
ciôn diferentes, el mâximo grado de tensiôn es el élan vi­
tal y el mînimo es la materia de la que Bergson dice que 
es una duraciôn desparrcunada: "Es verdad que en el univer­
so mismo debemos distinguir, como diremos mâs adelante dos 
movimientos opuestos: el uno de "descenso" el otro de "su- 
bida".
Del mismo modo que la duraciôn interna es algo dinâmico, 
heterogeneo, la duraciôn côsmica se refiere a una realidad 
no estâtica, evolutiva y en movimiento en el sentido mâs 
profundo de la palabra a una realidad que en palabras del 
propio Bergson es devenir.
3. Devenir; caracter dinâmico de la realidad.
El devenir es la realidad haciéndose, durando, toma modelo 
como hemos dicho de la duraciôn de la conciencia, es como 
una bola de nieve que crece continuamente. "Lo que Berg­
son persigue es la eliminaciôn de cualquier insinuaciôn de 
lo estâtica dentro del esencial dinamismo de la realidad 
creadora porque cualquier estatimo desmentirîa esa prime­
ra intuiciôn de la tensiôn de la duraciôn que permanece 
ferozmente irréductible". ^
Este caracter dinâmico de la realidad es afirmado de modo
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lapidario por Bergson en este texto: "Nos es dada una con­
tinuidad movll, en el que todo cambla y permanece a la 
v e z " . E l  mundo es devenir y êsta es la categorîa real­
mente inteligible, el ser no es sino ün corto en la reali­
dad dinSmica.
"La filosofîa de Bergson es la intuiciôn primeramente in- 
cierta y luego esforzadamente elaborada, de que el ser que 
nos es dado en la experiencia cuando nos volvemos inmedia­
ta y directamente sobre ella es un ser del cual no puede 
enunciarse propieunente que sea sino que deviene.. .Es la 
tensiôn de la duraciôn".
Al considerar la realidad en su conjunto no podemos hablar 
de cosas y objetos hablando con propiedad sino de una rea­
lidad que deviene: "Cosas y estados no son mâs que conside 
raciones de nuestro espiritu sobre el devenir. No hay co­
sas, no hay mâs que acciones".
Del mismo modo que nuestros estados de conciencia se enca­
denan segûn un devenir interrumpido, el devenir es la esen 
cia del mundo. Este devenir es captado por la experiencia 
y no por un conocimiento cientifico: "La imagen que la 
ciencia nos da del mundo es una imagen puramente simbôlica 
que deja escapar un hecho de experiencia, la historia del 
mundo no es dada de un golpe porque el mundo es devenir".
Bergson afirma el devenir sin paliativos, porque piensa que 
tenemos de él una experiencia radical, no es un ser que de­
viene sino que el devenir es la ûnica realidad: "En la fi- 
losofla bergsoniana este devenir es considerado como algo 
mâs que como el despliegue de una realidad a la cual se le 
otorgan los caractères formales del devenir, pero que en 
ûltimo término no es sino un ser que de alguna manera de­
viene", es lo ûnico inteligible y solo a partir de él
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puede adquirir el ser algûn sentido.
Este devenir como ûnica realidad supone una evoluciôn con­
tinua, las fases se compenetran, en nosotros y en las co­
sas, la realidad es la movilidad misma. Supone tambiên 
una indeterminaciôn y una novedad radical. De aqui la im- 
previsibilidad del desarrollo que sin que sea arbitraria 
es realmente absolute.
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CAPITÜLO II; EXPERIENCIA Y EVOLUCION CREADORA/ ELAN VITAL, 
VIDA Y MOVIMIENTO.
1. Evoluciôn creadora como continuldad dlnâmica.
El concepto de devenir en Bergson estS relacionado con el 
de evoluciôn creadora, titulo dado por Bergson al libro 
que trata expresamente de la duraciôn côsmica..
Los caractères fundamentales de esta evoluciôn, se^un Berg. 
son, son la continuidad dinâmica de progreso cualitativo' 
"Esencialmente una duraciôn una duraciôn, un ritmo irreve^ 
sible, un trabajo de maduraciôn interior, es un esfuerzo 
de invenciôn perpétua, generaciôn de novedad incesante, ca 
paz de desafiar toda previsiôn asi como toda repeticiôn".
No puede darse la evoluciôn separada del concepto de crea- 
ciôn entendida como esfuerzo continuado de invenciôn: "La 
creaciôn no es un acto instanâneo en el origen de los tiem 
pos sino en esfuerzo continuado de invenciôn que sigue en 
lo profundo de los s e r e s " . "La realidad es un creci- 
miento perpetuo, una creaciôn que se prosigue sin fin".
La idea de que todo es dado de una vez para siempre no es 
real porque segûn afirma Bergson la creaciôn es algo cont^ 
nuado: "Todo es oscuro en la idea de creaciôn si se piensa 
en cosas que serlan creadas y en una cosa que créa" ^^ p^e- 
ro no es asi en realidad puesto que podemos afirmar que 
existiria" un centro del que saldrian los mundos como de 
un inmenso raunillete suponiendo sin embargo que no consi- 
dero este centro como una cosa, sino como una continuidad 
en incesante surgimiento".
La creaciôn es un progreso continuo, esto es manifiesto en 
nuestro conciencia y en el universo material en la medida
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de su progreso en algo que cada uno de nosotros constata 
cuando contempla su mlsma acclôn".^^^
En el universo hay creaciôn continua de imprevisibilidad. 
Bergson explica a Chevalier el origen en él de la idea de 
creaciôn y afirma que la descubriô a la vez que la nociôn 
del tiempo: "Para mi la creaciôn es la apariciôn de algo 
nuevo e imprévisible".
Al empezar Lo posible y 16 real expresa detalladcunente es­
ta misma idea, que le va a llevar a afirmar en muchas oca- 
siones que desde lo real hay que entender el concepto de 
posible y de nada, no al contrario. La realidad no estâ 
prefijada en un posible que luego se actualizarîa, lo real 
es lo que explica lo posible como una marcha hacia atrâs.
La evoluciôn es siempre innovaciôn, no es un transformis­
me, porque no pueden darse separadas la evoluciôn de la 
creaciôn'
"Querria volver sobre el tema del que ya he hablado: la 
creaciôn continua de imprévisible novedad que semeja prose 
guirse en el universo. Por mi parte creo experimenterla 
en cada instante. Por mâs que me représente el detalle de 
lo que va a suceder, icuân podre, abstracta y esquemâtica 
résulta mi representaciôn en comparéeiôn con el hecho que 
se produce!. La realizaciôn trae consigo una imprévisible 
nada que lo caunbia todo".^®^
El concepto de novedad inherente al de creaciôn se de en 
vida interior y con un paralelismo que Bergson repite fre- 
cuentemente a la realidad de los seres vivos: "Tengo la 
misma impresiôn de novedad ante el desenvolvimiento de mi 
vida interior. La experimento mâs viva que nunca, ante la 
acciôn querida por mi y de la que soy dueno". "El ser
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vivo dura esencialmente, dura justamente porque élabora 
sin césar lo nuevo y porque no hay elaboraciôn sin bûsque 
da, ni bûsqueda sin tanteamiento".
Los grandes problèmes metafIsicos se han planteado inade- 
cuadamente, afirma Bergson,porque ha existido una sustitu- 
ciôn del concepto de creaciôn por el de fabricaciôn; "La 
realidad es crecimiento global e indiviso, invenciôn gra­
duai, duraciôn, como un balôn elâstico que se dilatase po 
co a poco, tomando en todo instante formas inesperadas".
Segûn estas caracterlsticas de imprevisibilidad y novedad 
no podemos hablar de lo posible como algo anterior a lo 
real o como un programa a desarrollar: "La evoluciôn se 
vuelve cosa muy distinta a la realizaciôn de un programa, 
las puertas del porvenir se abren de par en par un campo 
ilimitado se ofrece a la libertad".
La filosofîa no ha admitido nunca esta creaciôn continua 
de imprévisible novedad, al aceptarla, afirma Bergson, per 
cibiremos la novedad sin césar renaciente, la movible ori- 
ginalidad de las cosas y nos sentiremos mSs alegres y mâs 
fuertes.
La evoluciôn procédé por saltos y la complementaridad es 
la clave de toda evoluciôn viviente, no es otra cosa que 
el paso continuo de lo uno a lo mûltiple, el expansiona- 
miento progresivo de una identidad que muere en plurali- 
dad.(14)
La evoluciôn es una slntesis entre unidad y pluralisme :
"Al mismo tiempo que la unidad estalla en tendencies par- 
ticulares, ellas se reabsorben a su vez en un movimiento 
inverso y proporcional, la pluralidad cicatrize a medida 
que se disloca la unidad. La conciencia nos ofrece asi en
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todos los momentos de su devenir el espectSculo de una 
identidad rica y variada o como dice Schopenhauer de una 
concordia-discorde, en la cual hi lo uno, ni lo mûltiple 
abstraidos pueden prevalecer en una superioridad définit^
va".(15)
Para comprender el verdadero sentido de la evoluciôn es 
necesario que la teorla del conocimiento y la vida se 
reunan para poder seguir a la realidad en su generaciôn y 
crecimiento. Existe un principio interno de desenvolvi­
miento, que explica la evoluciôn como un proceso evoluti- 
vo a partir de una actividad interna.d^)
La evoluciôn del reino animal se ha realizado por dos ca- 
minos divergentes, uno de los cuales conduce al instinto 
y otro a la inteligencia. En ambos caminos existe una re 
laciôn con la conciencia: "La evoluciôn de la vida, desde 
sus orîgenes hasta el hombre, evoca ante nuestros ojos la 
imagen de una corriente de conciencia que se introdujese 
en la materia como para abrir en ella un paso subterrSneo, 
que hiciese tentatives a derecha e izquierda, que avanza- 
se mâs o menos, que viniese la mayor parte de las veces a 
romperse contra la roca y que, sin embargo, en una direc- 
ciôn al menos, consiguiese agujererla y reaparecer a la 
luz. Esta direcciôn es la llnea de evoluciôn que lleva 
hasta el hombre".(^^^
La relaciôn de la evoluciôn con la conciencia es tan estre 
cha que existe un paralelismo entre los estados del mundo 
material y la historia de nuestra conciencia. El universo 
"si pudiesemos abrazarlo en su conjunto inorgânico, pero 
entretejido de seres organizados, lo verlamos tomar sin ce 
sar formas tan nuévas, tan imprévisibles, tan originales 
como nuestros estados de conciencia".(^^^
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2. Elan vital: Impluso original de la vida.
Antes de explicar su teorla del élan vital y su modo de en
tender la evoluciôn realize una crltica de las principales
(19)formas de evolucionismo. '
Para una verdadera interpretaciôn del universo y de la evo
luciôn creadora que lo explica hay que superar el mecmicls
mo como explicaciôn de la realidad. La interpretaciôn me-
canicista va unida al concepto de fabricaciôn, mientras
que el concepto dinSmico de causalidad orgânica va unida
al de creaciôn, afima Mourelos interpretando a Bergson. '
"La causalidad y la finalidad mecânica derivan directeimen
te de la aplicaciôn de la inteligencia a la realidad y la
causalidad y la finalidad orgânices, nos revelan el proce
so profundo siguiendo el cual la vida évolueiona creando
( 21 )diferentes expecies".
"Bergson afirma que nosotros hemos de elegir entre dos no
ciones que estSn en la base, roecanicisno y dinamismo, es de
cir las dos nociones de inercia y de espontaneidad. Para
el mecanicista la nociôn de inercia es mâs simple, pero
esto no es mâs que una apariencia, despuês en Bergson la
nociôn mâs simple es la de espontaneidad. La nociôn de
(22 )inercia hay que defenirla por la espontaneidad".
Uno de los conceptos mâs originales de Bergson para expli­
car la duraciôn côsmica y la evoluciôn creadora es el de 
élan vital.
Este impulso vital tiene un lugar importante en la concep- 
ciôn de la duraciôn, es la causa profunda de las variacio- 
nes, implica iniciativa y selecciôn, no es fatal, es el 
principio de vida en el piano biolôgico y psicolôgico.
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En el "Ensayo sobre los datos Ininediatos de la conciencia" 
Bergson analiza detalladamente el concepto de causalidad 
distinguiendo entre un concepto de causalidad necesaria, 
representada por Descartes, Spinoza y una nociôn de causa 
lidad que quedarïa mejor expresado por el "sentimiento de 
esfuerzo" que es el adecuado al élan vital.
No obstante hay que diferenciar entre el concepto genera-
lizado de causa y el de élan vital. "Lo que diferencia el
impulso de la causa del impulso del "élan" es que en el
primer caso ®1 principio motor queda distinto del movimien
to que imprime, mientras que en el segundo la fuerza pro-
(23 )ductiva coincide con el acto mismo de la producciôn".
El élan vital como impulso estarla en la lines de la cau­
salidad orgânlca contrapuesta a la causa mecânica. La 
causalidad orgânica situa a la conciencia en un desplaza- 
miento vertical de un piano a otro y la causalidad mecân^ 
ca la conduce a desarrollarse en un piano horizontal ha­
cia el interior de cada nivel de realidad. Esta estâ en 
el piano de la sucesiôn, aquella en el piano de la memo- 
ria.
Ambas coexisten sin confundirse, expresan cada una un hi- 
vel distinto de realidad, la causalidad orgânica pénétra 
hasta la profundidad de lo real en su simplicidad, funcio 
na por actos simples, mientras que la causalidad mecânica 
procédé por operaciones complicadas: "Es general cuando 
un mismo objeto aparece de un lado como simple y de otro 
como indefinidamente compuesto, los dos aspectos estân le 
jos de tener la misma importancia, o mejor, el mismo gra- 
do de realidad. La simplicidad pertenece entonces al 
objeto mismo/ y la complicaciôn infinita se debe a las 
vistas parciaies que tenemos del objeto dando vueltas ai­
red edor de él., a los simbolos yuxtapuestos por medio de
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los cuales nuestros sentidos o nuestra inteligencia nos lo 
representan, mâs generalmente a los elementos de orden di- 
ferente con los cuales trataumos de imitarlo artificialmen- 
te, pero con los cuales también permanece inconmensurable 
al ser de distinta naturaleza que elles".
Exite una producciôn inmanente de lo vital, la imagen que 
lo expresa mâs adecuadaunente es la de explôxiôn. Al co- 
mi enzo del capitule II de La evoluciôn creadora Bergson 
afirma que en el caso de la vida "Tenemos que habernôslos 
con una granada que ha estallado inmediatamente en frag­
mentes, los cuales se han dividido a su vez en nuevas gra
(25 )nadas destinadas a estallar y asi sucesivamente". La
fragmentaciôn de la granada se explica por la fuerza ex- 
plosiva de la pôlvora que encierra y por la resistencia 
que le opone la materia bruta. Esto mismo ocurre con la 
-fragmentaciôn de la vida en individuos y especies. Resi­
de en dos tipos de causas la resistencia que la vida ex­
périmenta por parte de la marteria y "la fuerza explosiva, 
debida a un equilibrio inestable de tendencias, que la v^ 
da lleva en si".
El élan vital es el impulso original de la vida: "Existe 
un impulso original de la vida que pasa de una generaciôn 
de gérmenes a la generaciôn siguiente por intermedio de 
los organismos desarrollados que forman el lazo de uniôn 
entre los gérmenes. Este impulso al conservarse en las 
lineas de evoluciôn entre las que se divide es la causa 
profunda de las variaciones, al menos de las que se tras- 
miten regularemente y se adicionan y crean especies nue­
vas" . "Todos nuestros anâlisis nos nuestran un esfuer 
zo en la vida para remontar la pendiente que desciende la 
materia... La evoluciôn de la vida continua un impulso 
inicial, este impulso que ha determinado el desarrollo de
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la funciôn clorofilica en la planta y del sistema senso- 
riormente en el animal, lleva a la vida a actos cada vez 
mâs eficaces para la fabricaciôn y empleo de explosives 
cada vez mâs poderosos".
Este impulso lleva una direcciôn contraria a la de la ma­
teria, trata de remontar el obstâculo que le supone; "Se 
ve un proceso inverso a la materialidad, creadora de mate 
ria por su sola interrupciôn. Ciertamente la vida que 
evoluciona en la superficie del planeta estâ ligada a la 
materia. Si fuera pura conciencia o supraconciencia sé­
ria pura actividad creadora. De hecho se encuentra fuer- 
temente unida a un organisme que la somete a las leyes ge 
nerales de la materia inerte. Pero todo pasa como si hi­
ciese lo posible por liberarse de esas leyes...Incapaz de 
detener la marcha de los cambios materiales, alcanza sin 
embargo a retardarla".
En "Las dos fuentes de la moral y la religiôn" Bergson 
realiza una interpretaciôn del impulso vital como causa 
fundamental de la evoluciôn y de las direcciones que toma 
la vida en las distintas especies e individuos: "nos su- 
jetamos a la experiencia y decimos que no es la acciôn me 
cânica de causas exteriores sino un empuje interno, que 
pasa de germen en germen a través de los individuos, lo 
que lleva la vida, en una direcciôn dada, a una complica­
ciôn cada vez mayor".
Para analizar la realidad de la vida y de la evoluciôn 
creadora Bergson considéra necesario utilizar la imagen 
del élan vital( ) se pregunta porque hay una multiplici- 
dad de cosas, porque el élan si es ûnico, no séria impri- 
mido mâs que en un cuerpo ûnico que debe evolucionar inde 
finidamente; "Se plantea esta cuestiôn, sin duda, cuando
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se compara la vida a un impulso, y es preciso comparerla
a un impulso, porque no hay ninguna imagen, de las toma-
das del mundo fisico, que puede darnos su idea con mâs
aproximaciôn. Pero no se trata mâs que de una iamgen, la
vida es en realidad de orden psicolôgico, y la esencia de
lo psiquico consiste en envolver una pluralidad confusa
(32 )de términos que se penetran mutuamente".
a) Unidad del impulso multiplicidad de direcciones.
Lo fundamental es la unidad del impulso que aparece a tra 
vés de multiplicidad de direcciones y tendencias; "Esta 
unidad del impulso que atravesando las generaciones, enla 
za los individuos a los individuos, las especies a las 
especies y hace de la serie entera de los seres vivos una 
ûnica inmensa ola que corre sobre la materia". Este 
élan es primitivamente ûnico, indiviso, se desparrama a 
través de la multitud de formas animales tiende hacia di= 
recciones esenciales: "Si se admite que este élan vital 
es en su esencia una actividad libre, superior al determ^ 
nismo mecânico se comprenderâ que buscando realizarse a 
través de todas las formas que no le realizan mâs que im­
per fee tamente , el élan vital tiende a asegurar la mâs 
grande independencia posible por relaciôn al medio exte­
rior". (34)
Lo fundamental son las caracterlsticas del élan vital y 
su unidad frente a las direcciones divergentes que se 
originan a partir de él: "la vida desde sus orîgenes es 
la continuaciôn de un solo y mismo impulso que se ha re- 
partido entre llneas de evoluciôn d i v e r g e n t e s " . ^ ^ 5 )  El 
movimiento general de la vida créa sobre llneas divergen­
tes formas siempre nuevas.
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La multiplicidad de manifestaciones de la vida exigen una 
unidad de impulso en el cual encuentren su fuente; El élan 
es una multiplicidad de direcciones aûn virtuales, de ten­
dencias no realizadas aûn... No encamina a lo largo de un 
Ccunino ûnico...sino en razén misma de su naturaleza, en ra 
z6n de esta multiplicidad de direcciones que es esencial a 
su indeterminaciôn se lanza segûn caminos distintos".
Esta variedad de direcciones no son algo posible antes de 
realizarse como si fuera un plan que estuviera prefijado 
de antemano, en potencia y que solo fuera necesario actua- 
lizar, son realidades y tratando de dar explicaciôn de 
ellas es como Bergson, hacia atrâs, trata de explicarlas 
por un élan originario; "Si la unidad de la vida estâ to­
da entera en el impulso que la empuja en la ruta del tiem­
po, la armonia no se encuentra hacia adelante sino hacia 
atrâs. La unidad proviens de una vis a tergo, es dada al 
principio como un impulso, pero no se présenta al fin como 
un atractivo. El impulso se divide cada vez mâs al comun^ 
carse. La vida a medida de su progreso se dispersa en ma­
nif estaciones" . (5^ ) La divergencia es cada vez mayor se­
gûn se progresa en la evoluciôn.
Si se desarrollan varias direcciones y otras llegan a un 
callejon sin salida en el élan vital estaban estos carac­
tères en estado de implicaciôn reclproca. La realidad de 
la evoluciôn a partir de este impulso no es algo lineal, 
ni premeditado sino imprévisible y por saltos: "la imprev^ 
Sibilidad de las formas que la vida créa comple t amen te por 
saltos discontinuos a lo largo de su evoluciôn...considéra 
da asi la evoluciôn aparece como realizândose por saltos 
bruscos y la variaciôn, constitutiva de la especie nueva, 
como hecha de diferencias mûltiples, complementarias entre 
si, que surgieren globalmente en el organisme salido del 
gérmen".
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Al têrmino del primer capîtulo de La evoluciôn creadora el 
élan vital es un principio organizador; La marcha de la 
evoluciôn "se efectua en virtud del impulso original de la 
vida y esté implicada en este movimiento mismo por la cual 
se la encuentra en lineas de evoluciôn independientes. Si 
ahora se nos preguntase por qué y côrao esté implicada, res 
ponderiamos que la vida es, ante todo, una tendencia a ac- 
tuar sobre la materia bruta. El sentido de esta acciôn no 
esté sin duda predeterminado, de ahi la imprévisible varie 
dad de las formas que la vida, al evolucionar, siembra en 
su camino".
La evoluciôn de la vida evoca la imagen de una corriente 
de conciencia El élan vital es conciencia. Este impulso 
vital es de la misma naturaleza que nuestra vida psicolô- 
gica interior; "Aparece la conciencia como principio motor 
de la evoluciôn, entre los seres conscientes mismos el hom 
bre viene a ocupar un lugar privilegiado". La vida en
el élan es la absoluta conciencia de la vida, todo ocurre 
afirma Bergson como si una gran corriente de conciencia hu 
biese atravesado la m a t e r i a . "Como si al apoderarse de 
la materia,la inteligencia tuviese como principal objeto 
dejar pasar algo que la materia detiene".
Este impulso vital abre caminos de actividad libre e inde­
terminaciôn. "El impulso de la vida de que hablamos con­
siste en suma, en una exigencia de creaciôn. No puede 
crear en absolute, porque encuentra ante él la materia, es 
decir, el movimiento inverso al suyo. Pero se apodera de 
esta materia, que es la necesidad misma, tiende a introdu- 
cir en ella la mayor suma posible de indeterminaciôn y de 
libertad".
La materia opone resistencia a esta actividad, porque apa-
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rece como el polo opuesto de este impulso vital; "Si cons^ 
deramos bajo este sesgo la vida a su entrada en el mundo, 
la vemos traer consigo algo que da un corte profundo sobre 
la materia bruta. El mundo abandonado a si mismo obedece 
a leyes fatales. En condiciones determinadas, la materia 
se conduce de una manera determinada y nada de lo que ella 
hace résulta imprévisible... La materia es inercia, geome- 
trîa,necesidad. Pero con la vida aparece el movimiento im 
prévisible y libre".
La materia es atravesada por el impulso de vida y hace po­
sible el progreso de la evoluciôn; "la vida entera, animal 
y vegetal en lo que tiene de esencial se aparece como un 
esfuerzo para acumular energla y para lanzarla enseguida 
por canales flexibles, deformable, en el extreme de los 
cuales cumplirS trabajos infinitamente variados. He aqui 
lo que el impulso vital, atravesando la materia querria 
obtener de una vez".
El élan vital es el principio de un desarrollo evolutive, 
es exigencia de creaciôn, sus caractères son los adecuados 
a la vida y al orden vital, posee caractères de natuzaleza 
psicolôgica taies como ; la movilidad, la libertad y la in-^  
venciôn; "No hay mSs que un movimiento engendrado por la 
libertad, movimiento esencialmente creador de formas-pen- 
sadas que se degradan en materia. Este movimiento es a 
partir del élan-vital, es el de la evoluciôn, no hay otro"J^ )^ 
"La evoluciôn no dibuja una ruta ûnica sino que se compro­
met e en varias direcciones sin mirar a fin alguno, inven- 
tando en fin de continuo hasta en sus adaptaciones". ^
La puesta en marcha de esta creaciôn continuada a partir 
del élan es como un obûs que ha estallado inmediatamente 
en fragmentes, los cuales siendo elles mismos especies de
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obuses, han estallado también en fragmentes destinados a 
estallar a su vez y asi sucesivamente durante mucho tiempo.
El élan vital es acciôn en la medida en que trata de remo­
ver los obstâculos que le présenta la materia: "En el co- 
mienzo era la acciôn, el élan vital es acciôn, acciôn so­
bre la materia, suprimiendo la materia se suprimiria la 
acciôn, se suprimiria el élan vital".
La existencia de este impulso y de la unidad de la vida a 
lo largo de la evoluciôn se pone de manifiesto por la 
existencia real de las especies yendo de las formas mâs 
simples a las mâs complejas.
El conocimiento del élan vital es un conocimiento por expe­
riencia. "No percibimos mâs que lo que estâ cercano a nos­
otros, los movimientos dispersos de los trozos pulveriza- 
dos. Partiendo de ellos hemos de remontarnos gradualmente 
hasta el movimiento original".
La ciencia y la biologia confirman por experiencia la nece 
sidad de explicar la vida por un principio vital". "Si nos 
atenemos a la experiencia diremos, y asi lo reconoce mâs 
de un biologo, que la ciencia estâ mâs lejos que nunca de 
una explicaciôn fisico-quimica de la vida. Esto es lo 
que ante todo hariamos constar, cuando hablabamos de un 
impetu vital".(5^ )
b) Superaciôn,mecanicismo y pluralisme.
Los planteamientos que Bergson realiza sobre la evoluciôn 
y el impulso vital descartan dos de las interpretaciones 
tradicionales acerca del universo: el mecanicismo y el fi- 
nalismo.
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En el capîtulo I de la Evoluciôn creadora Bergson realiza 
una critica y un anâlisis de ambos sistemas. Excluye el 
mecanicismo y se pronuncia por el transformisme y por un 
finalismo modificado. La razôn de este planteamiento no 
es una nueva teorla o construcciôn de la inteligencia, si­
no una fidelidad a la experiencia. La realidad evoluciôn 
a nuestros ojos y esta evoluciôn es creadora: "La vida nos 
ofrece un campo de estudio empit.ico en lo que se ve la 
obra de la duraciôn real, no solamente dentro de la con­
ciencia humana sino en los flancos de la naturaleza".
Una de las razones fundamentales por las que hay que recha
zar el mecanicismo y dinamismo es porque "en ellos todo es
dado" al principio o al fin cuando la evoluciôn no es nada
(52)sino que es por el contrario "lo que se da".
En "Las dos fuentes de la moral y la religiôn" existe una 
reinterpretaciôn de estas mismas doctrinas: "Tanto éi nos 
situamos en la doctrina del puro mecanicismo, como en la 
de la finalidad pura, es ambos cosas las creaciones de la 
vida estân predeterminadas, y el porvenir se puede deducir 
del présente por un câlculo, o dibujarse en él bajo forma 
de idea, siendo por consiguiente inopérante el tiempo. La 
experiencia pura no sugiere nada semejante. Ni impulsiôn 
ni atracciôn parece decir. Pero un impetu...puede sugerir 
esta duraciôn real, eficaz, que es el atribute esencial de 
la vida. Taies eran las ideas que encerrâbamos en la ima­
gen de "impetu vida".
La aceptaciôn del mecanicismo supondria la nëgaciôn de la 
duraciôn respecte al mundo exterior. La critica del méca­
nisme es una critica de la metafIsica clâsica. El concep­
to filosôfico de instantaneidad funda la categoria de repe 
ticiôn y de identidad que es el fundamento del mecanicismo
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en las ciencias: "El mecanicismo no mira de la realidad 
mâs que el aspecto de semejanza y repeticiôn. Estâ pues 
dominado por la ley de que no hay en la naturaleza otra co 
sa que lo mismo reproduciendo lo m i s m o " . (5^ )
La semejanza y repeticiôn van unidos al concepto de fabri­
caciôn lo que excluye .como vimos la creaciôn y la imprevi­
sibilidad, es un planteamiento geomêtrico de la naturaleza 
opuesto al planteamiento vital: "Cuando mâs se desprende - 
la geometrla que contiene, menos puede adraitir que algo se 
créa, como no se trata de la forma. Mientras somos geôme- 
treis rechazaunos, pues lo imprévisible. Y todo fabricaciôn, 
por rudimentaria que sea, descansa en similitudes y repet 
ciones, como la geometrla natural que le sirve de punto de 
apoyo. Tranaja sobre modelos que se propone reproducir.
Y cuando inventa, procédé o se imagina procéder por un 
arreglo nuevo de elementos conocidos".(^ 5)
La explicaciôn mecanicista va unida a un planteamiento del 
tiempo externo y homogéneo y por tanto contrario al tiempo 
duraciôn: "El mecanicismo radical implica una metafIsica 
en la que la totalidad de lo real es poselda en bloque, en 
la eternidad y en la que la duraciôn aparente de las cosas 
expresa simplémente la debilidad de un esplritu que no pue 
de conocerlo todo a la vez. Pero la duraciôn es para con­
ciencia cosa muy distinta, es decir para lo que hay de mâs 
indiscutible en nuestra experiencia. Percibimos la dura­
ciôn como una corriente que no sabrlamos r e m o n t a r " : 5^®) 
Apelando a la experiencia Bergson rechaza este mecanicismo 
radical". "En vano se hace brillar ante nuestros ojos la 
perspectiva de una matemâtica universal, no podemos sacri- 
ficar la experiencia a las exigencias de un sistema. Por 
lo cual rechazamos el mecanicismo r a d i c a l " .
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La aceptaciôn del finalismo supondria la nëgaciôn de la 
creaciôn porque la evoluciôn séria la realizaciôn de un 
programa ya dado: "El finalismo implica que las cosas y 
los seres no hacen mâs que realizar un programa ya traza- 
do. Pero si no hay nada de imprevisiôn, ni invenciôn, ni 
creaciôn en el universo, el tiempo se convierte en algo 
inûtil. Como en la hipôtesis mecanicista se supone tam­
bién aqui que todo estâ dado. El finalismo asi entendido 
no es mâs que un mecanicismo al r ê v é s " . (5®)
Mecanicismo y finalismo se inspiran en el mismo postulado 
"con la sola diferencia de que, en la carrera de nuestras 
inteligencias finitas a lo largo de la sucesiôn completa- 
mente aparente de las cosas, pone delante de nosotros la 
luz con la que pretende guiarnos en lugar de colocarla 
detrâs. La atracciôn del future sustituye al impulso del 
pasado".(5®)
El error del mecanicismo y del finalismo radical es el lie 
var demasiado lejos la aplicaciôn de determinados concep­
tos de nuestra inteligencia normalmente pensâmes para la 
acciôn y estâmes acostumbrados a unir las mismas causas a 
los mismos efectos asi como a proponernos un fin en fun­
ciôn de acciôn que queremos realizar; "La inteligencia hu­
mana en tanto que habituada a las exigencias de la acciôn 
humana es una inteligencia que precede a la vez por inten- 
ciôn y por câlculo".
Ambos rechazan ver en el curso de la vida una imprévisible 
creaciôn de formas: "La causalidad furtiva de los finalis­
tes asi como la causalidad declarada de los mecanicistas 
desprecia el avance, la significaciôn del desenvolvimien­
to".
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La interpretaciôn bergsoniana estâ mâs cerca del finalismo. 
La vida en si misma es mâs bien finalidad, no en el senti­
do de realizaciôn de un plan o programa, como hemos visto, 
sino en el de un esfuerzo incesantemente renovado de crec^ 
miento y libera c i ô n . " E l  finalismo no es como el meca 
nicismo una doctrina de lineas cerradas...la doctrina de 
as causas finales jamâs serâ refutada definitivamente...La 
tesis que expondremos en este libro participarâ del fina­
lismo en cierta medida". (^ 3) Clâsicamente se ha afirmado 
la existencia de una finalidad interna a cada ser vivo y 
se ha rechazado la de una finalidad externa segûn la cual 
los seres vivos estarian coordinados unos con otros.
Bergson defiende la existencia de esta finalidad externa 
lo que significa la aceptaciôn de una evoluciôn total para 
el universo y una relaciôn y evoluciôn progresiva antre 
los seres vivos, la finalidad lo es de la vida entera, el 
impulso vital es algo con lo que nos referimos expresamen­
te a este caracter de la vida aunque dificilmente podemos 
définir lo que es.
Esta superaciôn del mécanisme y finalismo es una filosofîa 
de la vida que Bergson defiende. "Tal es la filosofîa de 
la vida a la que nos enceuninamos". (5®)
Este vitalismo estâ presents en todo su planteamiento, es 
él tiene en cuenta el vitalismo cientîfico de Driesch.
3. Experiencia y vida.
El concepto de vida en Bergson tiene relaciôn con los de 
devenir, evoluciôn creadora y élan vital que hemos analiza 
do anteriormente y con el concepto de movimiento que vere- 
mos a continuaciôn.
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Résulta muy dificil una separaclôn entre todos estos térmi 
nos porque se interrelacionan y no mantienen limites cla- 
ros en la filosofîa de Bergson, unicëunente podemos acerca£ 
nos a ellos tratando de poner de manifiesto los matrices 
que anade cada uno, sabiendo que del conjunto y de la in- 
terrelaciôn de todos sacaremos una idea aproximada de lo 
que significa el vitalismo en Bergson como uno de los te- 
mas centrales de la experiencia exterior.
La vida es continuidad y progreso que se persigue sin cé­
sar. La vida es una marcha continua. "El progreso de la 
vida es invisible sobre el que cada organisme visible per­
manece el corto intervalo de tiempo que le es dado vivii"^ ®®^  
La vida es una acciôn grande y creciente, tiene un origen 
trascendente a la materia no entendida en el sentido de 
una causalidad ajena a ella sino en el de un principio vi­
tal inherente a la propia materia, un élan vital; "La idea 
del élan vital significa, pues, principalmente que la vida 
es un élan original, animado y orientado desde dentro, a 
través de la materia, y que este élan que recorre todos 
los individuos, todas las especies, todos los reinos, qué 
por consiguiente se subdivide sin tregua, procédé sin em­
bargo de un ûnico élan original".
Segûn Trotignon la vida es el centro del sistema de Berg­
son en la medida en que su comprensiôn es el centro de la• 
critica a la metafîsica clâsica, la vida es el centro de 
la experiencia exterior afirmarîamos siguiendo la interpre 
taciôn a la que aludimos: "La ideas de la vida es la ûnica 
idea que en lugar de representar algo se da a ello mismo 
el tîtulo de objeto inmanente por la continuidad que toma 
en el movimiento creador de la naturaleza".
Bergson conserva en el término vida su ambig'uedad y comple-
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j idad. La vida es una corriente coextensive al universo 
que dura y algo que expresa a través de los seres vivos : 
"En cuanto al ser de esta todalidad del universo no puede 
ser pensado mâs que como una duraciôn creadora, una vida 
en acto puesto que la idea de totalidad y la idea de indi- 
vidualidad viviente y creadora estân ligadas necesariamen- 
te".(59)
La vida es un conjunto de tendencias divergentes. "No hay 
mâs que direcciones en las que la vida lanza a las espe­
cies en general". "La vida conserva las diver sas ten­
dencias que se han bifurcado al agrandarse. Créa con 
ellas series 
paradamente".
divergentes de especies que evolucionarân se- 
(71)
Al estudio de las lineas divergentes de la evoluciôn Berg­
son dedica el capîtulo II de la Evoluciôn creadora en don- 
de compara la vida a una granada que ha estallado en mil 
pedazos que a su vez va dando origen a sucesivas explosio- 
nes: "Pero la evoluciôn se ha producido en realidad por in 
termedio de millones de individuos sobre lîneas divergen­
tes cada una de las cuales abocaba a una encrucijada de
donde partîan nuevo s ceuninos y asî sucesiva e indef inida- 
(72)mente". En este conjunto de tendencias divergentes
hay una unidad que le proporciona el mismo principio de 
vida como hemos visto.
a) Caracterîsticas de la vida.
Las caracter îsticas de la vida son senalada's por Bergscn 
a través de sus textos: "Las propiedades de la vida no es­
tân nunca enteramente realizadas, sino siempre en vias de 
realizaciôn, son menos estadoç que tendencias".
324
La vida es invenciôn y transfonnaciôn; "La vida evoluciona 
a nuestros ojos como una creaciôn continua de imprévisible 
forma". "Si la evoluciôn es una creaciôn renovada in-
censatcunente créa poco a poco no soleunente las formas de 
la vida sino las ideas que permitirîan a una inteligencia 
comprenderla y los términos que servirîan para expresarla. 
Es decir que el porvenir desborda su presents y no podria 
dibujarse en una idea".^^ 5) "Ante la evoluciôn de la vida, 
por el contrario, las puertas de la vida permanecen abier- 
tas. Es una creaciôn Sin fin que se prosigue en virtud de 
un movimiento incial. Este movimiento procura la unidad 
del mundo organizado, unidad fecunda de una riqueza infi­
nita , superior a lo que ninguna inteligencia podria sonar, 
ya que la inteligencia no es mâs que uno de sus aspectos o 
de sus productos".
La vida no se reduce a elementos fisico-quimicos, la vita- 
lidad es tangente a las fuerzas fisico-quimicas pero no se 
reduce a ellas del mismo modo que la curva no se compone 
de rectas.
La vida es esencialmente movilidad, al expresarse en for­
mas particulares no se pone tan de manifiesto esta movili­
dad por las resistencias que tiene que vencer de parte de 
la materia en la cual se realiza y a través de la cual se 
expresa; Los seres vivos no aceptan esta movilidad y la 
retardan. Bergson expresa graficamente esta idea con un 
lenguaje poético y sugerente; "Como torbellinos de arena 
levantados por el viento que pasa los seres vivos dan vuel 
tas sobre si mismos, suspendidos por el gran soplo de la 
vida. Son pues relativamente astables e imitan incluso 
tan bien la inmovilidad que los tratamos como cosas antes 
que como progreso olvidando, que la misma permanencia de 
su forma no es mâs que el diseno de su movimiento".
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La vida se relaciona con los dos polos de la evoluciôn,ese 
polo de tensiôn expresado por la conciencia, y el de la 
distensiôn mâxima realizado por la materia. La vida estâ 
mâs cerca de la conciencia. es una forma de conciencia, 
que de la materia, que es un obstâculo que tiene que ven­
cer.
b) Vida y conciencia.
Si hay un paralelismo entre la duraciôn del yo y la dura­
ciôn côsmica podemos afirmar que lo que también entre la 
vida y la conciencia. La vida es una conciencia porque es 
una actividad espiritual y un .esfuerzo creador; "Continu^ 
dad del cambio, conservaciôn del pasado en el présente, 
duraciôn verdadera, he aquî los atributos que parece com- 
partir el ser vivo con la conciencia. ^Podemos ir mâs le 
jos y decir que la vida es invenciôn como la actividad
(79)
conciente, creaciôn incesante como ella?" La relaciôn
de la vida con la conciencia es un hecho de experiencia; 
"cuanto mâs fijemos la atenciôn en esta continuidad dé la 
vida, mâs veremos semejante la evoluciôn orgânica a la de 
una conciencia, en la que el pasado empuja contra el pré­
sente y hace brotar de él una forma nueva inconmensurable 
con sus accidentes".
Esta relaciôn entre la conciencia y la vida es afirmada 
por Bergson de un modo general en el capîtulo I de la Evo­
luciôn creadora y de un modo mâs concreto en la ûltima par 
te del capîtulo II’ que lleva el tîtulo de Vida y concien­
cia.
Si la conciencia se escinde en intuiciôn e inteligencia es 
por necesidad de aplicarse a la materia y seguir al mismo 
tiempo la corriente de la vida. El desdoblamiento de la
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conciencia se atendrla asi a la doble forma de lo real, de 
estas dos formas de conocimiento cada una conduce a la 
otra, forman un circulo y el centro del circulo es el estu 
dio empirico de la evoluciôn; "Solamente viendo a la con­
ciencia correr a través de la materia, perderse y encon- 
trarse en ella, dividirse y reconstruirse, nos formaremos 
una idea de la oposiciôn de los dos términos, entre si, co 
mo también quizS, de su origen comûn. Pero por otra parte, 
apoyândonos en esa oposiciôn de los dos elementos y en es­
ta comunidad de origen, devolveremos mâs claramente el sen 
tido de la evoluciôn misma...los hechos que acabamos de pa 
sar revista nos sugerirlan la idea de referir la vida,
/ Q1 \
bien a la conciencia misma, bien a algo que se le semeje";
Hay una identificaciôn entre la vida y la conciencia; "La 
vida, es decir, la conciencia lanzada a través de la mate­
ria, fijaba su atenciôn o sobre su propio movimiento o so­
bre la materia que atravesaba. Se orientaba ya en el sen­
tido de la intuiciôn, ya en el de la inteligencia".
Esta identificaciôn es recalcada por Bergson porque cree 
que en todos los reinos de los seres vivos, de la planta 
al animal, de los protozoos al hombre, las operaciones vi­
tales esenciales implican un psiquismo latente, pero real, 
una conciencia a menudo dormida pero a pesar de todo acti­
va". <83)
"La vida es el élan de la conciencia a través de la mate­
ria, por medio de cuerpos organizados".
La vida se expresa pleneunente en la vida interior del hom­
bre; "Vida y conciencia no serân mâs que una misma reali­
dad; la duraciôn creadora remansândose sobre ella misma pa 
ra explotar en actos libres".(®5) La conciencia es coex-
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tensiva de la vida, supone elecciôn y libertad, la concien 
cia va ganando en grades en la medida en que la vida gana 
en indepgadencia.
Donde hay vida hay conciencia, su papel es ayudar a la vi­
da en su esfuerzo por vencer la materia : "Es en vista de 
la acciôn como la conciencia estâ ligada a la vida, por 
placer o por conocimiento, vivir es estar pendiente sobre 
el mundo, para sin tregua y sin reposo hacer algo...la con 
ciencia de la vida es conciencia de una tarea".
La vida es en su sentido mâs profundo de orden psicolôgico, 
es una duraciôn viviente: "Se puede mostrar que la vida es 
la duraciôn viviente, que es la esencia de la duraciôn vi- 
vida en mi".
Por otra parte, como hemos explicado anteriormente, si la 
conciencia es coextensive a la vida no se reduce a la vida 
interior del yo, que es su manifestaciôn mâs plena. Asi 
afirma Trotignon comentando a Bergson: "La vuelta a la vi­
da interior es en Bergson la primera estapa y el primer 
ejemplo de una vuelta a la integraciôn cualitativa de la 
conciencia en el todo de la vida. Es por lo que Bergson 
comienza por una reflexiôn de la conciencia sobre si, que 
se hace descubrir la inadecuaciôn de la conciencia y de la 
vida, la independencia relativa de la conciencia y de mi 
yo despierta de suerte que un pensador profundo venido de 
las Matemâticas a la filosofîa verâ un trozo de hierro co­
mo una continuidad melôdica".(®®)
No se puede suprimir lo consiente y lo vivo mâs que por un 
esfuerzo de abstracciôn, afirma Bergson: "porque el mundo
material implica también la presencia necesaria de la con­
ciencia y de la vida".
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c) Vida y materia. j
En el polo mâs distendido de la evoluciôn la vida se rela- |
ciona con la materia. La materia es el obstâculo con el 
que la vida se encuentra en la realizaciôn de la evoluciôn 
a través de las especies, la materia recorta el impulso »
inicial de la vida y lo realiza. El cometido de la vida j
es introducir en la materia el mayor grado de indetermina- |
ciôn y libertad: "Pero esta acciôn présenta siempre en un 
grado mâs o menos elevado el caracter de la contingencia, |
implica al menos un rudimento de elecciôn". i
"Toda especie viviente, todo organismo représenta un esta­
do de equilibrio, de compromise entre la potencia de la v^ 
da y la vida de la materia. Es una victoria del élan so­
bre la inercia, un organismo es una resistencia vencida. 
Toda creaciôn de la vida ha debido abandonar sus pretensio 
nés de absoluta libertad".
La vida actua sobre la materia. "El élan de la vida supone 
una contracciôn de esta que deja la materia fuera de si co 
mo campo de actividades y de obstâculos, y la vida contra- 
yéndose as! y lanzândose devienè vida que se opone a la ma 
teria, como esfuerzo para llegar a ser conciencia de si 
contra la materia". (92)
Bergson define la vida como una acciôn lanzada y ejercida 
a través de la materia, que supone un lanzamiento por par­
te de la vida y una parada por parte de la materia; "Cada 
especie viviente acusa una parada del élan vital".
La acciôn de la vida sobre la materia se realiza fundamen- 
talmente por la informaciôn y transformaciôn de esta misma 
materia en la medida en que la vida es la conciencia lanza
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da contra la materia, penetrândola y ceunbiândola.
A su vez la materia limita la vida y la divide. La vida 
no sigue una trayectoria ûnica. La materia es una de las 
causas por las cuales la vida se divide en especies e ind^ 
duos y pierde su riqueza original: "La vida es comparable 
a un impulso, considerada en si misma es una inmensidad de 
virtualidad, una interpenetraciôn de mil tendencias que no 
serân sin embargo "mil" hasta que unas se exterioricen con 
respecto a otras, es decir, hasta que se espacialicen. El 
contacte con la materia decide esta disociaciôn. La mate­
ria divide efectivaunente lo que no era mâs que virtualmen- 
te mûltiple y, en este sentido, la individuaciôn es en par 
te la obra de la materia, en parte el efecto de lo que la 
vida lleva en si".
Hay diferencias fundamentales entre la materia y la vida 
y existe una unidad entre ellas y una relaciôn mutua que 
es necesaria para ambas.
En realidad la vida es un movimiento, la materialidad es 
el movimiento inverso y dada uno de estos dos movimientos 
es simple, siendo la materia que forma un mundo un flujo 
indiviso y un flujo también indiviso viene a ser la vida 
que la atraviesa y que recorta en ella los seres vivos. De 
estas dos corrientes, la segunda es contraria-a la prime­
ra, pero la primera obtiene sin embargo algo'de la segunda: 
se da asi entre ellas un modus vivendi, que es precisamen 
te organizaciôn".
La vida y la materia son dos direcciones diversas, dos po­
los, que guardan entre si una unidad: "Si la materia es la 
antîtesis de la vida hay que decir que la vida es imposi- 
ble sin la materia. La materia es a la vez obstâculo y 
medio".^^ 5)
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La vida y la materia no son dos sustancias. Bergson habla 
mâs bien de movimiento de tensidn y distensiôn, de contrac 
ciôn y relajaciôn, de subidas y bajadas, de concentracidn 
o dispersion, imagenes con las que Bergson quiere ponernos 
de manifiesto el caracter evolutivo de toda la realidad y 
el devenir como afirmaciOn fundamental de esta misma rea­
lidad que se expresa como materia, duraciOn en estado de 
desparramamiênto y de vida, duraciôn en estado de concentra- 
ci6n.
No hay un dualismo en la filosofîa bergsoniana, creemos 
que en la interpretaciôn de su filosofîa es mâs adecuada 
la imagen de un monismo en el que predominan los aspectos' 
espirituales por encima de los materiales por hablar de 
alguna manera, se ha llegado a hablar de pansiquismo, en 
la medida en que lo pslquico es el modelo mSs adecuado y 
la realizaciOn mâs plena de lo vital y de la duraciôn ele 
mento esencial en Bergson. Esto se pone de manifiesto en 
este tema que estudiamos ahora, hay una unidad entre la 
materia y la vida. Capek uno de los teôricos de la filo- 
sofla de la ciencia actual se expresa asi: "Despuês de 
Bergson hay algo de comûn entre la vida y la naturaleza 
intima de la materia. Este eleraento que es récalcitrante 
a la lôgica de los sôlidos es la duraciôn: la duraciôn del 
espiritu y la duraciôn de las cosas. Se encuentra en esta 
afirmaciôn la esencia misma del dinamismo y del panpsiqui£ 
mo bergsoniano".
La unidad entre la materia y la vida se da en una interac- 
ciôn mutua: "La materia no es dispersiôn pura, ni la vida
es concentraciôn pura. La materia deciamos, obliga a la 
vida a dividirse en direcciones divergentes, pero ahadla- 
mos, la materia es solo una de las razones de la disper­
siôn. La otra razôn es interior a la vida misma: la vida
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es tendencla, y toda tendencia al ser por definiciôn co- -
exlstencia de virtualldades mûltiples, no puede desarrollar
se sino en abanlco, repartiendo su impulso. Para la ten-
(97 )dencia actualizarse es dispersarse".
Esta unidad es enriquecimiento mutuo y esencial a la vida 
real: "Vivir en este primer sentido, es insertar la con-
ciencia en la materia, para obtener que ella deje pasar la 
acciôn, pero es tambiên materializar el espiritu y hacerle 
extrano a el mismo".^^®^
A la vida y à la materia corresponden dos ordenes distin- 
tos a los que Bergson da los nombres de: orden vital y or- 
den geomêtrico.
En el anâlisis del orden geomêtrico como esencial a la ma­
teria y a la ciencia Bergson realiza una critica del meca- 
nicismo, pone de manifiesto la tentaciôn de considerar co­
mo ûnico orden aquel que nos proporcionan las matemâticas 
y la ciencia en la medida en que es exacte y nos aparece 
como el descubrimiento de unas leyes implicitas en la rea­
lidad material. Realiza un anâlisis detallado del tema en 
el capitule III de la Evolueiôn creadora cuyo titulo nos 
lo pone de manifiesto: De la siqnificaciôn de la vida. El 
orden de la naturaleza y la forma de la inteligencia.
El orden geomêtrico es el orden adecuado a las realidades 
externes en la medida en que las consideramos bajo el pun- 
to de vista material pero inadecuado incluso para estas 
realidades en la medida en que duran. En el mejor de los 
cosas es un orden provisional que necesita una referenda 
continua a la experiencia. Si la materia es una duraciôn 
de la vida, paralelamente el orden geomêtrico, alcanzado 
por la inteligencia, mâs que un esfuerzo es un abandono.
El orden geomêtrico parcializa y divide, en este medida
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llega a planteconlentos exactos "pero las cosas camblan de 
aspecto cuando se considéra el todo de la realidad como . 
una marcha hacia adelante, indivisible en creaciones que 
se suceden".
La materia se encuentra en el camino de la geometrla, en 
la medida en que camina hacia el espacio homogêneo: "hay 
un orden casi matemâtico, inmanente a la materia, orden 
objetivo, al que nuestra ciencia se aproxima a medida de 
su progreso. Porque si la materia es un relajamiento de 
lo inextensivo en extensive, y por ello de la libertad en 
necesidad, aunque no coincida con el espacio homogêneo ca­
mina hacia êl. Es verdad que nunca se aplicarân por com-: 
pleto aqul las leyes de forma materoêtica, pues séria preci 
so para esto que la materia fuese puro espacio y que salie 
se de la duraciôn".
Si el orden matemâtico fuese positive, la ciencia alcanza- 
râ total y definitivamente la realidad, la ûnica hipôtesis 
que queda como plausible. "Es que el orden matemêtico no 
tenga nada de positive, que la forma a que tiende sea por 
si misma, una cierta interrupciôn y que la materialidad 
consista precisêimente en una interrupciôn de este gênero.
Se comprenderâ asI que nuestra ciencia sea contingente, re 
lativa a las variables que ha escogido, relativa al orden 
en que ha colocado sucesivamente los problemas y que no 
obstante, obtenga êxito".
Afirma espresamente Bergson que ningûn sistema de leyes ma^  
temêticas se encuentra en la base de la naturaleza "porque 
la matemâtica en general représenta simplemente el sentido 
en el cual cae la materia".
Se tiende a considerar como orden ûnico este orden matemâti
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C O o el orden vital del que hablaremos posteriormente, lo
que lleva a expresarnos en tërminos de desorden cuando no
encontrcunos el orden que consideramos el ûnico. Bergson
analiza despacio esta^^ea en el capltulo III y IV de la 
Evoluciôn creadora, y afirma que la idea de desorden no 
responde a la realidad no es mâs que un modo de funcionar 
nuestro espiritu frente a la ausencia del orden que consi- 
deraunos como verdadero, significarla por tanto al ausencia 
de un cierto orden pero en provecho de otro.
El orden, segûn Bergson, es un acuerdo entre el sujeto y
el objeto. El espiritu se encuentra de nuevo en las cosas.
El espiritu se encuentra de nuevo en las cosas. Los dos
ordenes, a los que âl se refiere son diferentes; "El espi­
ritu puede caminar en dos sentidos opuestos. Unas veces 
sigue su direcciôn natural, entonces se da el progreso en 
forma de tensiôn, la creaciôn continua, la actividad libre. 
Otras veces marcha en direcciôn inversa, y esta inversion, 
llevada hasta el extreme nos conducirla a la extensiôn, a 
la determinaciôn reciproca necesaria de unos elementos ex- 
teriorizados con relaciôn a otros, en fin, el mecanismo 
geomêtrico". El orden del segundo gênero podria de- 
finirse por la geometria se refiere a la relaciôn necesa­
ria entre causas y efectos, evoca ideas de pasividad, de 
inercia y de automatisme. El primero tiene que ver con la 
finalidad pero la tresciende, en êl siempre tenemos que ha 
bernôslas con lo vital y lo vital estâ en la direcciôn de 
lo voluntario: "Podria pues decirse que este primer gênero 
de orden es el de lo vital o querido, por oposiciôn al se­
gundo, que es el de lo inerte y automâtico".
Tenemos a reducir el orden vital a orden fisico porque en- 
contreimos en nuestra experiencia corriente tal o cual ser 
vivo determinado, taies o cuales manifestaciones de la vi-
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da que replten mâs o menos formas y hechos ya conocldos pe 
ro "si considerasemos la evoluciôn de la vida en su conjun 
to la espontaneidad de su movimiento y la imprevisibi1idad 
de sus marchas se impondrîan a nuestra atenciôn".
La vida cotidiana que es una espera de las mismas cosas y 
de las mismas situaciones es la que nos lleva a aproximar 
los dos ordenes y concebir un solo orden general en la na­
turaleza, asi el orden geomêtrico y el orden vital viçnen 
a confundirse. El orden de esta confusiôn radica:en que 
"el orden vital, que es esencialmente creaciôn, se nos ma- 
nifiesta menos en su esencia que en algunos de sus acciden 
tes: estes imitan el orden fisico y geomêtrico, nos presen 
tan como êl,repeticiones que hacen posible la generaliza- 
ci6n, y esto es lo que no’s inter sa. No résulta dudoso que 
la vida en su conjunto, sea una evoluciôn, es decir, una 
transformaciôn incesante. Pero la vida no puede progresar 
mâs que por intermedio de los seres vivos, que son sus de­
positaries".
Todo orden es contingente, aûn podrlamos afirmar con Berg­
son que el orden geomêtrico y el vital no son dos ordenes 
completcunente distintos,no hay aqul dualismo, aunque apa- 
rentemente existe como en muchos de los temas que Bergson 
utiliza, vence la unidad sobre la dualidad, podemos hablar 
incluso de un orden con diverses grades que van de lo geo­
mêtrico a lo vital.
No puede pensarse, como tiende a hacer nuestra inteligen­
cia siguiendo un orden lôgico, que primero se da ël desor­
den, lo incohérente, luego el orden geomêtrico y finalmen- 
te el vital: "Hay simplemente lo geomêtrico y lo vital, 1 
luego por un vaiven del espiritu entre uno y otro,- la idea 
de lo incohérente".
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"Lo real podria pasar de la tensiôn a la extensiôn y de la 
libertad a la necesidad mecânica por via de inversiôn. No 
bastaba establecer que esta relaciôn entre los dos têrmi- 
nos nos es sugerida a la vez por la conciencia y por la ex 
periencia sensible. Era preciso probar que el orden geo­
mêtrico no tiene necesidad de explicaciôn al ser pura y 
simplemente la supresiôn del orden inverso".
Bergson se pregunta por el principio de la inversiôn; ^CuSl 
es pues el principio que no tiene mâs que aflojarse para 
extenderse, de tal manera que la interrupciôn de la causa 
équivale aqul a -na inversiôn del efecto. A falta de una 
palabra mejor le hemos dado la denominaciôn de conciencirfi^®^
No se trata de la conciencia de un ser vivo , que en la me 
dida en que es una concreciôn de la conciencia como sinôni^  
mos de la vida es limitada, sino de este principio: "Para 
que nuestra conciencia coincidiese con algo de su princi­
pio séria preciso que se separase de todo hecho para unir- 
se a lo que estâ haciêndose".Esta experiencia la te­
nemos de una manera parcial y casi instantânea cuando rea- 
lizamos un acto libre, pero este acto es tambiên parcial e
individual: "Para llegar al principio de todo vida, como
tambiên de toda materialidad, séria necesario ir todavia 
mâs lejos".
La dificultad de llegar a ello proviene de que "no somos 
la corriente vital misma, somos esta corriente ya cargada 
de materia, es decir de partes congeladas de su sustancia 
que acarrea a lo largo de su trayecto".
Otro de los prejuicios por lo que nos es muy dificil cap-
tar la esencia del orden vital y de su principio es que 
pretendemos que el universo sea dado de una vez, o bien 
que la gênesis se produzca instantameamente o que la mate-
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ria sea eterna, no'pensamos que haya duraciôn realmente 
actuahte, eliminado este prejuicio la idea de creaciôn se 
hace mâs clara porque se confunde con la de creacimiento.
Bergson analiza nuestro sistema solar y las leyes que lo 
rigen y saca de todo ello la misma idea repetida anterior- 
mente expresada con otras palabras: "La extensiôn aparece 
solamente, como una tensiôn que se, interrumpe. &Nos re­
fer imos a la realidad concreta que llena esta extensiôn?. 
El orden que reina en ella y que se manifiesta por las le­
yes de la naturaleza es un orden que debe nacer por si mi£
mo, cuando se ha suprimido el orden inverso: una relaciôn 
del querer, producirla precissimente esta supresiôn. En 
fin he aqul que el sentido en que marcha esta realidad nos 
sugiere ahora la idea de una cosa que se deshace, ahl, es­
tâ sin duda alguna, uno de los rasgos esenciales de la ma­
terialidad".
d) Conocimiento de la vida.
El conocimiento de la vida no puede ser llevado a cabo a
travês de la inteligencia porque supondria encajar el de­
venir, la movilidad en conceptos fijos, lo cual es tergi­
verser la esencia de la propia vida: "Una teorla de la vi­
da que no se acompahe de una critica del conocimiento estâ 
obligada a aceptar al pie de la Iptra, los, conceptos que 
el entendimiento pone a su disposiciôn, no puede sino en- 
cerrar los hechos, de grado o por fuerza, en cuadros pre- 
existentes que considéra como definitivos".
Es necesario llegar a ella por un mêtodo mâs seguro, mâs 
cercano a la experiencia. De ahî que Bergson emplee ima­
genes dinâmicas, de las cuales hemos hablado anteriormen- 
te, para acercarse al conocimiento de la vida, porque lie-
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van al sujeto a sitiarse en postura activa ante lei realidad 
que evoluciona en la medida en que es un tipo de oonoci- 
miento fluido.
Bergson pretende una visiôn inmediata de la vida : "Bergson 
ha obtenido esta visiôn por très bûsquedas suces!vas, la 
primera tiene esencialmente por objeto hechos de organiza- 
ciôn, la segunda las lineas divergentes de evoluciôn, la 
tercera las relaciones entre la materia y la vida".
Estos très caminos se interpenetran en la intuiciôn del 
élan vital. La teorîa del élan vital dériva por inducciôn 
de la experiencia. La inducciôn se prolonge en intuiciôn. 
En este conocimiento hay que sustituir los conceptos por 
la visiôn, es por que los datos empiricos nos llr-van a una 
nueva intuiciôn de la duraciôn que no es exprèsable en con 
ceptos.
La critica que Bergson realiza en la Evoluciôn creadora a 
diverses teorlas y sistemas como el mecanismo y el finali£ 
mo tiene por objeto alcanzar un verdadero conocimiento. E£ 
te conocimiento consiste en experimenter o intuir el élan 
vital como un élan imprévisible y creador.
Es necesario en tërminos de Bergson una atenciôn rt la 
vida ; "Una atenciôn a la vida que fuese suficientemente 
poderosa y estuviese suficientemente separada de todo in- 
terés prSctico abarcarîa asi en un présente indivisible la 
historié pasada entera de la persona consciente, no como 
lo instantâneo, no como un conjunto de partes sim'.iltâneas, 
sino como lo continuamente présente, que séria tambiên lo 
continuamente movil".^^^®^
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4. Experiencia y movimiento.
La vida en la medida en que es desenvolvimiento, devenir, 
duraciôn estâ ligada al concepto de movimiento. Bergson 
analiza en Ensayo sobre los datos inmediatos de la con-' 
ciencia, el problème de reducir el movimiento al espacio 
recorrido por un môvil. La experiencia verdadera desmien 
te esta reducciôn por que séria explicar el movimiento ex 
cluyendo la movilidad y reduciendo su anâlisis a mommen- 
tos inmoviles recorridos por un movil que recorre un espa 
cio: "Reflexionando todavia mâs, se verâ que las posicio- 
nes sucesivas del môvil ocupan, en efecto, espacio, pero 
lo operaciôn por la que pasa de una posiciôn a otra, ope- 
raciôn que impiica duraciôn y que no tiene realidad mâs 
que para un espectador consciente, escapa al espacio. No 
nos las habemos aqui con una cosa, sino con in progreso: 
el movimiento, en tanto que paso de un punto a otro, es 
una sintesis mental, un proceso psiquico y en consecuen- 
cia, inextenso".
Este progreso solo puede ser captado por la experiencia: 
"La intuiciôn inmediata nos nuestra el movimiento en la 
duraciôn y la duraciôn fuera del espacio".
El movimiento no puede ser separado de la realidad, el mo 
vimiento créa el ser. "Bergson nos pone en presencia de 
la oposiciôn que hay entre lo que' llama la movilidad pura 
mente intensive y aquello en que nosotros nos représentâ­
mes esta movilidad, es decir una representaciôn extensive 
del espacio recorrido". ^
En la medida en que a través de las obras de Bergson evo­
luciona el concepto de duraciôn extendiéndose a toda la 
realidad, asi ocurre con el concepto de movimiento: "En el
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Ensayo el dinamismo no podia desarrollarse mSs que en la 
dimenslôn del principio y despuês/ la duraciôn era el mis- 
ino espiritu en el actuarse progresivo. Pero despuês de 
Materia y memoria e Introducciôn a la metaflsica, no tenla 
mos una ûnica dimensiôn sino toda una geuna continua de du- 
raciôna ritrao diverse: de una duraciôn-llmite infinitamen- 
te contraida a otra duraciôn limite, diluida y dispersa, 
tanto hasta tender a identificarse con el espacio".
La duraciôn no es mâs que el movimiento entendido en su 
sentido mâs profundo como devenir: "Esta pura duraciôn no 
es propiamente en cada organisme mâs que un flujo que los 
atraviesa todos".
El movimiento tiene relaciôn con la duraciôn externa o côs^  
mica y expresa su esencia del mismo modo que la libertad 
expresa la esencia de la duraciôn interna o psicolôgica.
La evoluciôn continua estâ expresada por el movimiento, ya 
se trate de nosotros o de las cosas, de dentro o de fuera, 
la realidad es la movilidad misma, no hay bajo el movimien 
to cosas que cambien, el cambio no tiende necesidad de un 
soporte.
La inteligencia no retiene del movimiento mâs que los ins­
tantes sucesivos o las partes divisibles del trayecto es- 
pacial recorrido por el movil, el algo paralelo a represen 
tarse la duraciôn por momentos que la componen. Desvia la 
mirada de la transiciôn: "Salvemos esta representaciôn in- 
telectual del movimiento que lo dibuja como una serie de 
posiciones. Vayamos rectamente a êl, miremôsle min concep 
to interpuesto: lo encontraremos simple y de una pieza. 
Avancemos mâs, vemos que coincide con uno de estos movi- 
mientos indudablemente reales, absolûtes, qye producimos
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nosotros mismos. Por esta vez tenemos la movilidad en su 
esencia y comprobamos que se confunde con un esfuerzo cuya 
duraciôn es una cantidad indivisible".
Esta indivisibilidad del movimiento es afirmada frecuente- 
mente por Bergson; "La divisiôn résulta ser bbra de la ima 
ginaciôn, que tiene por funciôn justamente fijar las imâge 
nés movibles de nuestra experiencia ordinaria, como el re- 
lâmpago instantâneo que ilùmina durante la noche una esce- 
na de tormenta".Confundimos el movimiento que es el 
progreso con una cosa, el movimiento con la inmovilidad.
Lo que facilita la ilusiôn es que distinguimos momentos en 
el curso de la duraciôn igual que posiciones sobre el tra­
yecto del môvil. "La indivisibilidad del movimiento impli- 
ca pues la imposibilidad del instante, y un anâlisis muy 
somero de la idea de duraciôn va a mostrarnos en efecto, 
a la vez, porque atribuimos instantes a la duraciôn y cômo 
en realidad no podria tenerlos"."Todo cambio real es 
un cambio indivisible".
Los movimientos reales segûn Bergson son aquellos que cons^  
tituyen la esencia de la duraciôn côsmica en comparaciôn 
a la duraciôn psicolôgica. "El movimiento que estudia la me 
cânica no es mâs que una abstracciôn o un simbolo, una co­
mûn medida, un denominador comûn que permite comparer entre 
si todos los movimientos reales, pero estos movimientos con 
siderados en si mismos, son inivisibles que ocupan duraciôn 
suponen un antes y un despuês y enlazan los momentos sucesi 
vos del tiempo por un hilo de cualidad variable que no de­
be existir sin alguna analogie con la continuidad de nues­
tra propia conciencia".
El conocimiento del movimiento tiene que ser adecuado al 
concepto que tenemos de êl. De ahl que Bergson haga una cri
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tica al conocimiento exclusivêunente cientîfico o propio de 
la metaflsica clSsica que pretende alcanzar el movimiento 
a travês de la inteligencia: "Para pensar el movimiento es 
preciso un esfuerzo sin césar renovado del espiritu".
La inteligencia no retiene del movimiento mâs que una se­
rie de posiciones, desvia su mirada de la transiciôn.
A. la percepciôn del Ccunbio Bergson le dedica dos confer en 
cias pronunciadas en la universidad de Oxford, pronuncia- 
das el 26 y 27 de roayo de 1911 y recogidas en Pensamiento 
y movimiento. De ordinario miramos el cambio, dice Bergson, 
pero no lo percibimos, para pensar bien el cambio hay que 
salvar muchos prejuicios, unos creados por la especulaciôn 
filosôfica y otros sobre el sentido comûn. La primera con­
fer encia versarâ sobre los caractères générales de una fi- 
losofla que se referirla a la intuiciôn del cambio.
Son las necesidades de la acciôn las que nos llevan a con­
cebir el movimiento como inmovilidad y apartan el conoci­
miento de la intuiciôn de lo que no sirve para nada. El 
verdadero conocimiento es justamente lo contrario: "El pa­
pe 1 de la filosofîa £no consistirâ aqul en llevarnos a una 
percepciôn mâs compléta de la realidad por un cierto des- 
plazamiento de nuestra atenciôn?. Tratarlase de apartar e£ 
ta atenciôn del lado practicamente interesante del univer­
so y volverla hacia lo que practicamente no sirve para na­
da. Esta conversiôn de la atenciôn séria la filosofîa rais- 
ma".(131)
Es preciso reinstalar el cambio y la duraciôn en su movil^ 
dad original, por la prolongaciôn de la intuiciôn: "resta- 
blecerlamos la continuidad en el conjunto de nuestros cono 
cimientos, continuidad que no séria ya hipotêtlca u cons- 
truida sino experimentada y vivida".
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La experiencia de la duraciôn côsmica, del movimiento y de 
la vida ponen de manifiesto la continuidad como cualidad 
fundamental de esta concepciôn filosôfica frente a lo dis­
continue que séria la hipôtesis criticada por Bergson, 
cuando critica el conocimiento intelectual por su mêtodo 
cinematogrâfico, o la reducciôn del movimiento a los mo­
mentos mensurables de su trayectoria.
El predorainio en la interpretaciôn de Bergson de una hipô­
tesis sobre otra depende del valor que en su filosofîa de­
mos a la unidad sobre la multiplicidad, al monismo sobre 
el dualismo. Si la unidad, la continuidad es la caracterl£ 
tica fundamental segûn creemos, la discontinuidad séria 
solo aparente, el dualismo se pondrla de manifiesto en la 
medida de las necesidades de la acciôn y en el sentido de 
que la unidad es algo a conquistar.
Es el mismo problems de la filosofîa antigua. "El problems 
de lo uno y lo mûltiple, del movimiento y de la inmovili­
dad, de lo mismo y lo otro, de lo continuo y de lo discon- 
tinuo. La novedad de las demostraciones bergsonianas resi­
de en el hecho de que el filôsofo llega a abrazar simultâ- 
neamente los dos tërminos de las oposiciones en las cuales 
el pensamiento antiguo se debatlan, estableciendo dos nive 
les de realidad distintos, el de lo inmediato y lo concre- 
to y el de lo mediato y lo abstracto".
La discontinuidad la impone la acciôn, y nuestras propias 
necesidades: "El anâlisis psicolôgico nos revelaba ya que 
esta discontinuidad es relativa a nuestras necesidades, to 
da filosofîa de la naturaleza termina por encontrarla in­
compatible con las propiedades générales de la m a t e r i a " ) 
"Discontinua es la acciôn, como la pulsaciôn de la vida, 
discontinue serâ pues el conocimiento".
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Las posiciones sucesivas en el movimiento o los cortes en 
el mismo no son mâs que detenciones imaginarias: Se susti- 
tuye con la trayectoria al trayecto, y como el trayecto 
estâ sostenido por la trayectoria creels que coincide con 
ella, pero ic6mo podria coincidir un progreso con una cosa, 
un movimiento con una inmovilidad?. Lo que facilita en es­
te caso la ilusiôn es que distinguimos momentos en el cur­
so de la duraciôn igual que posiciones sobre el trayecto 
del môvil".
Se puede terminer este planteamiento con una cita de Mou- 
relos que interpréta la continuidad y discontinuidad de 
modo relativo; "Hay monismo y continuidad cuando se va de 
la intuiciôn a la inteligencia, de la duraciôn concreta 
al espacio, de la causalidad orgânica a la causalidad me- 
cânica, de la vida a la materia, de la moral abierta a la 
moral cerrada, mientras que hay dualismo y discontinuidad 
cuando se sigue la direcciôn inversa, cuando se va del in­
terior al exterior, de lo material a lo espiritual, del 
tiempo espacializado a la duraciôn".
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CAPITULO III; EXPERIENCIA Y MATERIA
1. Concepto de materia
Dentro'de los temas de la experiencia exterior uno de los 
fundamentales es la relaciôn entre experiencia y materia. 
Para llegar a sêü^ er,segûn la teorla de Bergson,hasta que 
punto es posible un conocimiento experimental de la mate­
ria, vamos a tratar de profundizar en su realidad.
La materia es lo diferente de la vida. "La materia se pré­
senta como interrupciôn de un movimiento creador, el orden 
inverso de aquel que se cumple en el crecimiento y el de­
senvolvimiento de la vida, la acciôn avanzando déjà detrâs 
los actos que son su objetividad, el élan vital deja de- 
trâs cosas que son su extensiôn y su calda".^^^ La materia 
no es un principio originario contrapuesto a la vida sino 
el relajamiento de ésta.
La materia filtra la corriente vital a través de individus 
lidades divergentes lo mismo que el discürso filtra el pen 
Scimiento en conceptos.
La vida necesita de la materia. La materia no es solo un
impedimento que tiene que ser superado, es la colaboradora
esencial de la vida; "La materia sirve para concentrar la
(2)vida y hacerla atenta y vigilante”. "La materia provoca 
el esfuerzo. No solamente represents en todo momento la re 
sistencia contra la cual la vida debe afirmarse, sino que 
ella es originariamente el trampolin cuyo resorte ha pro- 
yectado el élan vital sobre las avenidas mâs y mâs ramifi- 
cadas de la evoluciôn".
La materia y la vida se interrelacionan, la materia no se
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reduce al no ser ni es una realidad totalmente independien- 
te de la vida, la materia estâ doblemente ligada a la vida, 
por una parte la vida es ante todo una tendencia a actuar 
sobre la materia bruta, la vida no va sin la materia, no 
hay creaciôn de una sin una creaciôn necesaria de la otra. 
La creaciôn, que es una creaciôn de formas implies una ma­
teria en el seno de la cual pueda insertarse: "La materia 
es esencial a la creaciôn pues la materia constituye los 
obstâculos y resistencias que son tan necesarias como su 
propio élan a la creaciôn que los vence o los rodes".
La duraciôn que es esencial a la vida se encuentra en la 
materia en el estadio minime de tensiôn, la materia es una 
duraciôn desparraunada: "la materia que estâ dotada de cua- 
lidades dura por su solidaridad con la vida, ella hace es­
ta vida mâs atenta, vigilante y creadora".
La materia es inversiôn de la vida, privaciôn y dégrada- 
ciôn de la duraciôn, que se encuentra en ella en la medida 
en que el concepto de materia en Bergson no puede ser in- 
terpretado en tërminos mecanicistas, sino que el orden bio 
lôgico en ël estâ por encima del orden mecânico y se ex- 
tiende a toda la realidad.
2. Caracteristicas de la materia
Las caracteristicas de la materia son opuestas a las de la 
vida. La materia es inercia^geometria y necesidad, es repe 
ticiôn, pero en tërminos de Bergson este concepto de mate­
ria que se expresaria con esos caractères es un concepto 
abstracto. El mundo inerte no existe. "La realidad concre­
ta comprende los seres vivos, conscientes, que estân encua 
drados en la materia inorgânica".
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De aqul que en otros textos de Bergson el modo de caracter! 
zar la materia nos recuerde los caractères de la vida aun­
que se den en ella en un grado menor. Asi la materia es tam 
bién movimiento y acciôn, lo que es dado es una continuidad 
môvil en que todo cambia y permanece a la vez.
La materia divide y précisa, provoca el esfuerzo, es.soli- 
dez y discontinuidad; "La materia es la que da a nuestro 
esfuerzo su punto de apoyo y a nuestro penseuniento el equi- 
librio, queremos decir con Bergson, que no es segûn los mo- 
delos materiales y partiendo de ellos como se piensa la ac­
tividad vital, la materia es la solidez, la discontinuidad, 
apoyândose en ella como el error de Spencer, se reconstruye 
la evoluciôn con los fragmentos de lo evolucionado, lo que 
significa que la totalidad espacial es tomada como el todo 
de la realidad... la simultaneidad reemplaza a la sucesiôn 
y el espacio al tiempo".
No es el todo de lo real en la medida en que la contrapone- 
mos a la duraciôn, es el polo negative de la realidad total, 
"La materia tomada en comparaciôn con la vida y con el esp^ 
ritu, sobre todo en la perspectiva bergsoniana de la dura­
ciôn, comporta aspectos negatives évidentes. La materia no
evoluciona y no se multiplica como la vida, no elige, ni in
(9) ~nova, no inventa como el espiritu".
"La materia es interrupciôn, ausencia mâs que presencia.
Esta negaciôn no es nada puro y simple. Très veces en Mate­
ria y memoria, Bergson anuncia en tërminos que podrian pare 
cer un poco enigmâticos,que la materia es una especie de 
conciencia anulada, una conciencia donde todo se équilibra, 
se compensa y se neutralize". La conciencia estâ en el 
fonde de la materia; del mismo modo que es la distensiôn de 
lo vital, es tambiên la distensiôn de. los consciente, pues-
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to que la diferencia entre consciente e inconsciente es una 
diferencia de mâs y menos.
La extensiôn y la exterioridad son cualidades propias de la 
materia. "Esta exterioridad es doble, pues las cosas son ex 
teriores a nosotros y exteriores unas a o t r a s " . ü n i d o  a 
lo anterior se puede afirmar:que asi como la cualidad funda 
mental de la vida es la heterogeneidad, lo propio de la ma­
teria es la homogeneidad. La materia es homogénea en la me­
dida en que se identifies con el espacio: "Conocemos dos 
realidades de orden diferente, la una heterogénea, la de 
las cualidades sensibles, la otra homogénea que es el espa­
cio". "Se concibe que las cosas materiales exteriores
las unas a las otras y exteriores a nosotros, tomen este do 
ble caracter en la homogeneidad de un medio,que establece 
intervalos entre ellas y fija sus contornos".
La cantidad y la cualidad entendidas como unidas a la homo- 
genéidad del espacio y de la materia por una parte y la cua 
lidad unida a la heterogeneidad de la vida por otra;no son 
mâs que diverses grades de tensiôn dentro de la unidad de 
la realidad: "No debe pensarse que la heterogeneidad de las 
cualidades sensibles descansa en su contracciôn en nuestra 
memoria, la objetividad relativa de los cambios objetivos 
en su relajamiento natural. iY no podria entonces dismi- 
nuirse el intervalo de la cantidad a la cualidad por cons^ 
deraciones de tensiôn, lo mismo que por las de extensiôn 
la distancia de lo extenso a lo inextenso?".
Bergson desarrolla una fenomenologia de la materialidad en 
el capltulo IV de Materia y memoria, desarrolla su teorla 
para "atenuar las oposiciones clâsicas entre la naturaleza 
cuantitativa de las cosas percibidas y el contenido cuali- 
tativo de sus imâgenes, entre la extensiôn del mundo exte-
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rior y la indivisibilidad de la conciencia, entre la neces^ 
dad que reina en el universe del cuerpo y la libertad en la 
que juega el espiritu".
Acerca de la interpretaciôn general de la materia Bergson 
pretende superar las interpretaciones mâs corrientes y ex- 
tremas acerca de ella; "Sostenemos contra el materialismo, 
que la percepciôn sobrepasa Infinitamente el estado cere­
bral, pero hemos tratado de establecer contra el idealismo, 
que la materia desborda por todas partes la representaciôn 
que tenemos de ella, representaciôn que ha escogido el esp^ 
ritu, por decirlo asi, por una inteligente elecciôn".
Otros de los planteaunientos extremos acerca de la interpre­
taciôn de la naturaleza de lo real, son los que llevan a ca­
bo el empirismo y el dogmatisme,.ambos caen en el error de 
interpreter la realidad no como una unidad sino como una re 
construcciôn de çlementos; "El error del empirismo no con­
siste en ponderar muy por alto la experiencia, sino, al con 
trario en sustituir la experiencia verdadera por la que na- 
ce del contacto inmediato del espiritu con su objeto, una 
experiencia desarticulada y por consiguiente indudablemente 
desnaturalizada, puesta en orden en todo caso para mayor fa 
cilidad de la acciôn y del lenguaje". "El dogmatisme se es- 
fuerza en dar una sintesis que al no ser dada en una intui­
ciôn, tendrâ siempre necesarlamente una forma arbitraria"
Las afirmaciones fundamentales sobre la materia serân resu- 
midas en una serie de tesis que Bergson se encarga de pro­
bar a lo largo de todo el capitule.
3. Materia y espacio
Materia y espacio son dos termines relacionados intimamente
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en la fllosofia bergsoniana. Si la duraciôn es la vida del 
aima, la materia no puede ser mâs que su adormecimiento. 
Bergson muestra en la Evoluciôn creadora como el élan primi 
tivo,indivise viene a difundirse en el espacio, es decir, a 
materializarse: "La duraciôn material tiende hacia cero, un 
cero de movimiento que es una eternidad de inmovilidad, al 
mismo tiempo todos los puntos del continuo material se inmo 
vilizan, se reducen a su posiciôn y son exteriores unos a 
otros sin cohesiôn y de hecho indiscernibles entre ellos,
(19)
la materia sensible es transformada en espacio homogêneo".
El espacio aparece conjuntëunente con la materia, no es nada 
distinto de ella: "El espacio es dado en la materia, no le 
es exterior, forma parte de ella. Es el nombre que damos a 
lo que no vemos ni analizamos pero en realidad no existe.
No hay nada vaclo en el interior de alguna cosa, el espacio 
es una abstracciôn, no es un esquema, ni un limite, ni un 
medio, el espacio es materia y la materia es espacio. Apare 
cen conjuntamente".
La materia y el espacio se originan por degradaciôn de la 
vida, la conciencia y la duraciôn: "Es el mismo movimiento 
que se continûa al rêvés. El ser durando refleja su imagen 
en el interior de su penseuniento y los mundos se extiénden".!^ ^^  
"Para comprobar esta hipôtesis del origen de la materia sé­
ria necesario demostrar segûn Bergson como lo real podria
pasar de la tensiôn a la extensiôn y de la libertad a la ne
(22)cesidad mecânica por via de inversiôn". La materia es
el gesto creador que se deshace.
Existe una relaciôn y una diferencia entre la .extensiôn con­
creta y el espacio, la diferencia en la medida en que hable 
mos de un espacio homogêneo que se reduce a un concepto abs 
tracto por lo cual es posible volver al conocimiento de la
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extensiôn que séria un conocimiento experimental de la rea­
lidad material: "En lo que concierne a la extensiôn concre­
ta, continua, diversificada y al mismo tiempo organizada, 
se puede poner en duda que sea solidaria del espacio amorfo 
e inerte que la sostiene, espacio que dividimos indefinida- 
mente, en el que cortamos figuras de manera arbitraria. Po- 
drieunos pues en cierta medida separarnos del espacio sin sa 
lir de la extensiôn y habria entonces un retorno a lo inme­
diato, porque percibimos de veras la extensiôn, en tanto
que no hacemos otra cosa que concebir el espacio a la raane- 
122)ra de un esquema".
El espacio es el esquema de la divisibilidad infinite. El 
espacio impiica yuxtaposiciôn y por tanto posibilidad de dï^  
visiôn, esta divisibilidad infinite solo es aplicable a una 
cosa exterior. El espacio es el que hace real la divisiôn 
de la materia en objetos: "Una vez en posesiôn de la forma 
de espacio se sirve de ella como de una red de mallas que 
puede hacerse y deshacerse a voluntad y que, arrojada sobre 
la materia, la divide segûn lo exigen las necesidades de 
nuestra acciôn".
Existen dos tipos fundamentales de espacio. Es la retrospec 
ciôn de la inteligencia la que estâ ligada al espacio homo- 
géneo de la geometria, no la visiôn inmediata directa de la 
conciencia. Pero esto aûn no basta "fuera de la extensiôn 
es necesario distinguir dos formas del espacio, en tanto 
que el espacio estâ ligado a la retrospecciôn de la inteli­
gencia es espacio real de las intuiciones sucesivas de uni- 
dades objetivas dadas a la percepciôn, y en tanto que la in 
teligencia puede invertir su retrospecciôn, es espacio 
ideal, que es la forma por la intuiciôn simultânea de un 
conjunto de objetos".
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El espacio real se identifica con la materia; "El espacio 
de nuestra geometria y la espacialidad de las cosas se en- 
gendran mutuamente por la acciôn y la reacciôn reciprocas 
de los dos tërminos que son de la misma esencia, pero que 
marchan en sentido inverso uno del otro. Hi el espacio es 
tan extrano a nuestra naturaleza como nos figureunos, ni 
nuestra materia es tan completamente extensa en el espacio 
como nuestra inteligencia y nuestros sentidos se la repre- 
sentan".
La materia y el espacio son conocidos por la inteligencia, 
la extensiôn es una cualidad sensible que puede ser perci- 
bida, el espacio es una concepciôn que la inteligencia sa­
ca de ella misma: "Es necesario decir que nosotros conoce­
mos dos realidades de orden diferente, una heterogénea, la 
de las cualidades sensibles, otra homogénea que es el espa 
cio. Esta ûltiroa, netamente concebida por la inteligencia 
humana, nos hace contar con distinciones de abstraer y de 
hablar".(27)
Intelectualidad, materialidad y espacialidad van a la par. 
El espacio es la idea propia de la inteligencia humana, la 
condiciôn trascendental de su actividad y el postulado fun 
damental de sus operaciones. Como forma del espacio la in­
teligencia es el medio humano de actuar sobre la materiaci^ ®^
La materia es el espacio en la medida en que la materia es 
una tendencia o un flujo que se desparrama. La génesis del 
espacio como la de la materia podria concebirse como una pa 
rada de la corriente vital : El tema del espacio es estudia- 
do por Bergson en el capltulo II del Ensayo sobre los datos 
inmediatos de la conciencia, el IV de Materia y memoria y 
el capltulo III de la Evoluciôn creadora, hay una evoluciôn 
en el concepciôn del mismo hacia la idea de concebir el es­
pacio como el punto nulo o negativo de una evoluciôn que
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tendrla en èl otro extreme el mâximo de tensiôn en la reali- 
dad de la energîa que origina toda la realidad; el élan vital; 
el espacio séria una detenciôn del élan vital; "En la Evolu- 
cién creadora Bergson raostrarS que el fondo de la realidad es 
la tensiôn. iCômo hace derivar el espacio metaflsicamente del 
fondo de la realidad?. Se diré que hay parada en esta tensiôn. 
Cuando prestamos menos atenciôn vemos las palabras separadas 
unas de otras. Bergson nos dice que hay que hacer una hipôte- 
sis de este género si se quiere representar la génesis metaf^ 
sica del espacio".
El espacio es el espejo déformante de la realidad, segûn 
afirma D e l h o m m e , e n  la medida en que refleja una realidad 
inmôvil, materializada y la realidad es duraciôn moviente o 
materia viva.
En la medida en que hay una identificaciôn del tiémpo con la 
duraciôn interior se puede afirmar casi paralelamente una 
identificaciôn del espacio con la materia cuyos caractères 
son opuestos unos a otros: "En el espacio todas las cosas son 
simultâneas, présentes, instantâneas, yuxtapuestas y jamSs su 
cesivas, asî basta que la inteligencia encuentre una sucesiôn 
real para transformarla en orden de coexistencia y en relacio 
nés de distancia, destruyendo inmediatamente lo que hace suce 
siva la sucesiôn. Negaciôn de la vida y también negaciôn del 
tiempo" .
La materia es concebida como relacionada con el espacio en la 
medida en que del mismo modo que el espacio es divisible inf^ 
nitamente la materia es considerada como algo que puede tomar 
la forma de multiples objetos que existen separados e indepen 
dientes unos de otros: "El conjunto de la materia deberâ pues 
a nuestro pensamiento como un inmenso tejido en el que pode- 
mos cortar lo que quereimos para recoserlo como nos plazca. No
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temos de paso que afirroeunos este poder cuando deciraos que
hay un espacio, es decir un medio homogêneo y vacîo, infini
to e infinitamente divisible, que se présenta indiferente-
(32)mente a cualquier modo de descomposiciôn".
5. El cuerpo
üno de los puntos relacionados con la experiencia de la ma­
teria es el valor y la trascendencia que Bergson concede al 
cuerpo.
La materia es definida como un "conjunto de imâgenes", el 
cuerpo es el centro de ellas, imSgen entre imSgenes. A este 
tema Bergson dedica el capitule I de Materia y memoria, cu- 
yo titulo es De la selecciôn de las imâgenes para la repre- 
sentaciôn. El papel del cuerpo y en donde afirma: "Todo tie 
ne lugar como si, en este conjunto de imâgenes que lleuno el 
universe, nada nuevo pudiese producirse a no ser por inter- 
medio de ciertas imâgenes particulares, cuyo tipo me es da­
do por mi cuerpo".
El cuerpo es un centro de acciôn, es el vinculo de comunica
ciôn del espiritu con la realidad, el que hace posible la '
utilidad de la vida y la percepciôn. El cuerpo es el medio
de actuar sobre las cosas: "Centro de acciôn mi cuerpo, imâ
gen incesantemente renaciente de mi representaciôn, forma
(34 )parte de la conciencia que yo tengo de mi vida".
En Materia y memoria afirma Bergson: "el cuerpo siempre 
orientado hacia la acciôn, tiene por funciôn especial limi- 
tar en vista de la acciôn la vida del espiritu".
A través de él se hace posible una actividad prâctica y un 
mundo de significaciones: "nuestra percepciôn que mide'jus 
tamente nuestra acciôn virtual sobre las cosas se limita
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asî a los objetos que influyen actualmente nuestros ôrganos
y preparan nuestros movimlentos". "Sobre el camino del
espiritu al mundo yo encuentro mi cuerpo como instrumento
de acciôn, sobre el camino del mundo al espiritu yo le en-
( 37 )cuentro como portador de significaciones".
En la marcha del tiempo el cuerpo hace posible los recuer- 
dos necesarios para la atenciôn de la vida, prépara el futu 
ro en cuanto instrumento de acciôn sobre la realidad y nos 
sitûa en el présente. "Entre el pasado y el porvenir se si- 
tûa mi cuerpo, intermediario entre las cosas y la concien­
cia de la vida, opera su uniôn y me situa en el mundo, por 
él,el pasado,puede volverse viviente y présente, actual
El cuerpo me situa en lo actual y es instrumento de mi adap- 
taciôn a la realidad; "colocado entre la materia que influye 
sobre él y la materia sobre la que él influye, mi cuerpo,es 
un centro de acciôn, el lugar en que las impresiones recib^ 
das escogen inteligentemente su camino para transformarse 
en movimientos cumplidos, représenta pues, perfectamente el 
estado actual de mi devenir, lo que en mi duraciôn esté en 
via de formaciôn"!
La materia es una realidad hasta cierto punto continua, en 
la medida en que goza de una unidad si la considérâmes en 
si misma y como una tendencia al desparramêimiento mâs que 
como una realidad, la discontinuidad es un modo de considé­
rer la materia en la forma como se nos présenta a través de 
los cuerpos: "toda divisiôn de la materia en cuerpos inde- 
pendientes con contornos absolutamente determinados es una 
divisiôn artificial".
Las conmociones innumerables de la materia estSn todas enla 
zadas en una continuidad ininterrumpida, todas solidarias 
entre si; "Enlazad unos en otros, en una palabra, los obje-
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tos discontinuos de vuestra experiencia diaria, resolved en 
seguida la continuidad inmôvil de sus cualidades en conmo­
ciones en el mismo lugar, unlos a estos movimientos separân 
doos del espacio divisible que los sostiene^para no conside 
rar ya mâs que la movilidad, este acto indivise que vuestra 
conciencia aprehende en los movimientos que vosotros mismos 
ejecutâis, obtendréis de la materia una visiôn quizé fati^o 
sa para vuestra imaginaciôn, pero pura y desembarazada, de 
los que anaden a ella las exigencias de la vida en la per­
cepciôn exterior".
No hay separaciôn tajante entre los objetos de la realidad: 
"la separaciôn de una cosa y su contorno no puede ser ed?so- 
lutamente tajante, se pasa, por gradaciones insensibles, de 
una a otro, la estrecha solidaridad que enlaza todos los ob 
jetos del universo material, la perpetuidad de sus acciones 
y reacciones recîprocas, prueba suficientemente que no tie- 
nen los limites precisos que nosotros les atribuimos".
Esta discontinuidad que percibimos sobre la extensiôn con­
tinua de un modo espontSneo es producto de nuestras necesi- 
dades. Entre las diversas partes de la materia hay acciones
recîprocas, de aqui que un atomismo ccano teorla ûltima in-
(43 )terpretativa de la materia es criticable.
6. Materia y otros conceptos
Materia y cerebro son dos tërminos relacionados en la filo- 
sofla bergsoniana: "El papel de la cerebraciôn es retener 
la materia en esta dichosa nulidad tan favorable al expan- 
sionamiento del espiritu".
El cerebro es el vinculo de relaciôn entre la materia y la 
duraciôn, sobre todo entre el cuerpo y el espiritu, aunque
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esta sea una relaciôn instrumental, en la medida en que el 
pensamiento para expresarse simbôlicamente necesita del ce 
rebro. El cerebro es en sentido propio el ôrgano del aima, 
el instrumento del que se sirve para penetrar en las cosas, 
pero no es la traducciôn del aima.
Bergson examina detalladamente el problema de las localiza- 
ciones cerebrales al que nos hemos referido al hablar de la 
memoria y estudia los trastornos de la memoria que corresr- 
ponden a lesiones de la corteza cerebral^ que son siempre en 
fermedades de reconociraiento, bien del reconocimiento vi­
sual o auditive en general (ceguera y sordera psiquica), 
bien del reconocimiento de las palabras (ceguera verbal, 
sordera verbal); con ello trata de poner de manifiesto 
que aunque haya una relaciôn no se puede hablar de localiza 
clones cerebrales.
La relaciôn mâs fundamental dentro de esta temâtica es aque 
lia que existe entre materia y percepciôn, relaciôn que es­
té més allé del réalisme y el idealismo^ en la medida en que 
la materia no es algo idêntico a lo percibido, no es algo 
ajeno a la percepciôn con una existencia externa de la que 
la percepciôn solo fuera una copia, ni es réductible la ma­
teria a su existencia en el e s p i r i t u . L a  materia esté 
concebida a medio camino entre las teorlas de Descartes y 
la de Berkeley, el matérialisme retomarla la tesis car
tesiana de reducciôn de la materia a la extensiôn y el idea 
lismo subjetivista se apoyarla en la identificaciôn entre 
percepciôn y materia llevada a cabo por Berkeley.
"Percepciôn y materia son dos tërminos que marchan el uno 
hacia el otro en la medida en que nosotros nos despojaunos 
de lo que se podria llamar los prejuicios de la acciôn".
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La relaciôn entre materia y percepciôn en Bergson esté més 
cerca de la uniôn entre ambas que de una separaciôn radi­
cal: "La psicologla de la percepciôn es parte de esta meta 
flsica de la materia que se da por la fuerza de las cosas. 
En este sentido mi percepciôn comumica con la materia, de 
la que yo hago, para mejor investigar,un absoluto, mi espl 
ritu se inserts parcialmente".
La percepciôn tiene un caracter intuitive por lo que se 
puede hcüalar de una experiencia de la materia, la percep­
ciôn séria una captaciôn de la materia:tal como ella es en 
si misma: "Restablezcamos por el contrario el caracter ver 
dadero de la percepciôn, mostremos en la percepciôn pura, 
un sistema de acciones nacientes que hunde en lo real sus 
raices profundas, esta percepciôn se distinguiré radical- 
mente del recuerdo, la realidad de las cosas no seré ya 
construlda o reconstrulda, sino palpada, penetrada, vivida 
y el problema pendiente entre el realismo y el idealismo, 
en lugar de perpetuarse en discusiones metafIsicas deberé 
ser zanjâdo por la intuiciôn".
La materia es causa y objeto de la percepciôn, pero en la 
materia hay algo més y algo diferente de Id que es actual­
mente dado, la percepciôn no alcanza el todo de la materia, 
entre la percepciôn de la materia y la materia misma no hay 
més que una diferencia de grado y no de naturaleza, la per 
cepciôn pura es a la materia como la relaciôn de la parte 
al todo.
Existe un realismo en esta percepciôn de la materia, somos 
colocados fuera de nosotros en la percepciôn pura, alcanza 
mos la realidad del objeto en una intuiciôn inmediata, don 
de materia y percepciôn coinciden.
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La coïncidencia entre materia y percepciôn^s»e da entre mate­
ria y percepciôn pura, mientras que hay una distancia entre 
materia y percepciôn consciente: "pedimos que se entienda 
provisionalmente por percepciôn no mi percepciôn concrets y 
compleja, la que inflan mis recuerdos y que ofrece siempre 
una cierta duraciôn, sino la percepciôn pura, una percepciôn 
que existe por derecho antes que en la realidad, la que ten­
drla un ser colocado dondo yo estoy,viviendo como yo vivo, 
pero absorbido en el présente y capaz por la eliminaciôn de 
la memoria en todas sus formas, de obtener de la materia 
una visiôn a la vez inmediata e instantânea", "la distan 
Cia entre estos dos tërminos, presencia y representaciôn, 
parece medir justamente el intervalo entre la materia misma 
y la percepciôn consciente que tenemos de ella".
La percepciôn de la materia, en realidad, es una operaciôn 
compleja: "aprehendemos en nuestra percepciôn a un tiempo 
un estado de nuestra conciencia y una realidad independiente 
de nosotros. Este caracter mixto de nuestra percepciôn inme­
diata, esta apariencia de contradicciôn realizada, es la 
principal razôn teôrica que tenemos para creer en un mundo 
exterior que no coincide absolutamente con nuestra percep­
c i ô n " .  < ^ 3 )
El conocimiento de la materia es un conocimiento absoluto, 
un conocimiento tipo cientifico llevado a cabo por la inte­
ligencia que prolonge el conocimiento perceptivo: "Para . 
Bergson es cierto que la inteligencia prolonge la percepciôn 
y que la percepciôn e inteligencia conducen a un conocimien­
to cierto de la cantidad, conocimiento que puede ser absolu­
te". ^ 4^)
La extensiôn es un dato de la percepciôn: "El conocimiento 
del modo de ser indivise de la extensiôn que no es otra cosa
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que la metafIsica de la materia, la explicaciôn de la inser- 
ciôn del espiritu en la materia, o dicho de otro modo la ps^ 
cologla de la percepciôn prueban que el verdadero método fi- 
losôfico del bergsonismo consiste en un movimiento hacia la 
integralidad".
Bergson en el capitule I de Materia y memoria nos expresa en 
fôrmulas concisas lo que entiende por materia y percepciôn, 
algo que desarrollarâ detenidamente a través de todo el cap^ 
tulo: "Llamo materia al conjunto de las imâgenes y percep­
ciôn de la materia a estas mismas imâgenes, referidas a la 
acciôn posible de una cierta imâgen determinada, mi cuerpo".
Tenemos conciencia de la unidad de la percepciôn de la mis­
ma manera que aunque se hable de la divisibilidad infinita 
de la materia, esta divisibilidad no pertenece a su propia 
esencia sino al espacio. La percepciôn es una en la medida 
en que la materia también lo es: "La materia extensa conside^  
rada en su conjunto, es como una conciencia en la que todo 
se équilibra, se compensa y se neutralize, ofrece verdadera- 
mente la indivisibilidad de nuestra percepciôn, de suerte 
que podemos inversamente, sin escrüpulo, atribuir a la per­
cepciôn algo de la extensiôn de la materia".
Podriamos cohcluir estas relaciones entre materia y percep­
ciôn con un texto de Bergson, del capitulo IV de Materia y 
memoria: "la percepciôn pura, que séria el grado mâs bajo 
del espiritu, el espiritu sin la memoria, formarla verdadera 
mente parte de la materia, tal como nosotros la entendemos"
Sobre las relaciones entre materia e inteligencia hemos ha- 
blado anteriormente en este trabajo, a las llneas expuestas 
anteriormente queremos anadir algunas reflexiones desde el 
punto de vista de la materia. Bergson distingue entre la ex
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tensiôn concreta de la materia y el espacio abstracto, lo
que le llevarâ en la Evoluciôn creadora a plantearse las
relaciones entre la materia y la inteligencia. El espacio
es el término abstracto de la tendencia a la extensiôn, a
la estabilidad, a la yuxtaposiciôn y a la divisibilidad que
caracteriza las cosas materiales. El espacio es la idea II-
(59 )mite de la Inteligencia y su pensamiento constitutivo.
Materia e inteligencia van en la misma llnea, hay una espe- 
cie de concordancia y simetria entre la materia y la inteli 
gencia, una prolongaciôn entre las dos, progrèsivamente la 
materia y la inteligencia son adaptadas una a la otra para 
acabar al fin en una forma comûn: "La interrupciôn del mov_i 
miento del penseuniento ha engendrado a la vez la materiali- 
dad, la intelectualidad y su limite comûn, el espacio, el 
contenido y la forma, las cosas y la inteligencia que les 
sépara y les une. Direcciôn del espiritu cuando se divide 
opuesta a la direcciôn de su esfuerzo cuando se une, la in­
teligencia estâ como la materia orientada haca la extensiôn: 
yuxtaposiciôn de ideas o yuxtaposiciôn de cosas, espectScu- 
lo y orden de coexistencia, es la materialidad, atenciôn 
formai a este orden, a este espectâculo y a esta yuxtaposi­
ciôn, es la inteligencia".^®®^
La inteligencia y la materia aparecen cuando el gesto crea- 
dor se deshace, cuando el orden viviente desaparece y da lu 
gar al orden mecânico, cuando la invenciôn no tiene fuerza 
para ir mâs lejos. "Inversiôn de la vida y de su progreso 
la inteligencia y la materia no constituyen un ser super­
pues to al primero, sino simpelmehte- su parada y su inmôvil^ 
dad, nada de positive, el rêvés de la marcha hacia su repo­
se, el orden simultâneo al que tiende".^®^^
La materia se relaciona también con la memoria, tal como po
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ne de manifiesto el titulo de una de las obras mâs importan 
tes y mâs originales de Bergson: "La memoria no es una ema- 
naciôn de la materia, sino al contrario es la materia que 
siendo captada en una percepciôn compléta y ocupando una 
cierta duraciôn dériva en gran parte de la memoria". La 
materia hace posible la activaciôn del pasado, en la medida 
en que facilita la acciôn, la atenciôn a la vida y la solu- 
ciôn de necesidades inmediatas. En la medida en que lo hace 
présente, la materia recorta el pasado, luego a pesar de 
que lo trae a la conciencia podemos decir con Bergson que 
no se acuerda de él: "Si la materia no se recuerda del pasa 
do, es porque ella repite el pasado sin césar, porque, so- 
metida a la necesidad, desenvuelve una serie de mementos, 
cada uno de los cuales équivale al precedente y puede dedu- 
cirse de él... Pero un ser que evoluciona mâs o menos libre 
mente,créa en cada momento algo nuevo, en vano pues trata- 
rîamos de leer su pasado en su présente, si el pasado no se 
depositase aqui en forma de recuerdo... es preciso que el 
pasado sea representado por la materia, imaginado por el 
espiritu".
Hay por tanto una relaciôn entre la materia y las imâgenes- 
recuerzo.
La materia es propiamenté présente: "el momento présente e£ 
tâ constituido por el corte casi instantâneo que practice 
nuestra percepciôn en la masa en via de transcurso, y a es­
te corte precisamente llcunamos mundo material, nuestro cuer 
po ocupa su centro, es de este mundo material lo que senti- 
mos transcurrir directamente, en su estado actual consiste 
la actualidad de nuestro presents. La materia en tanto que 
extendida en el espacio, debe definirse segûn nosotros co­
mo un presents que comienza sin césar, e inversamente 
nuestro presents es la materialidad misma de nuestra exis-
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tencia, es decir, un conjunto de sensaciones y de movimien­
tos y no otra cosa". ^
Si materia y memoria estSn relacionadas también materia y 
espiritu. El espîritu se présenta como materia extensa en 
su corte inmôvil, en su retorno sobre el lugar de su reflu- 
jo. Por una parte Bergson sépara materia y espiritu, por 
otra los une por medio de la percepciôn pura de parte de 
la materia y de la memoria pura del lado del espiritu.
"El aima persigue sin césar la construcciôn de su forma, 
por su propio progreso incesante,que es solo positivo, mo­
dela al cuerpo que no es mâs que el residuo de esta marcha, 
como la materia no es de una manera general,mâs que el tra 
zo de la evoluciôn espiritual".
La materia proviene del espiritu, por desparramamiento de 
la fuerza Inicial original, por degradaciôn en espaciali- 
dad: "Esta inversiôn se confunde con la interrupciôn de la 
corriente creadora que describimos mâs arriba. En realidad 
esta interrupciôn no es mâs que una disminuciôn de reali­
dad positiva". )  La materia es causa y efecto del élan, 
por tanto distensiôn del espiritu.
En la interpfetaciôn de la materia y el espiritu^Bergson 
trata de superar el realismo y el idealismo: "El idealis­
mo y el réalisme son dos tesis igualmente excesivas, es 
falso reducir le materia a la representaciôn que tenemos 
de ella y falso también hacer de ella una cosa que produc^ 
rla en nosotros representaciones, pero que séria de natura 
leza distinta de éstas".^®^^
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CAPITULO IV; EXPERIENCIA Y PERCEPCION
1. Clases de percepciôn
La percepciôn es el conocimiento de la materia, es la for­
ma mâs importante de la experiencia exterior.
La percepciôn pura es la conciencia del présente, es la re 
ducciôn de la duraciôn al minimo, en la medida en que se 
identifies con la materia. Esto lo desarrolla en Materia y 
memoria.
Es el conocimiento inmediato e instantâneo de la materia; 
"Nuestra percepciôn, declamos, estâ originariamente en las 
cosas antes que en el espiritu, fuera de nosotros antes 
que en nosotros. Las percepciones de los diversos géneros 
senalan otras tantas direcciones verdaderas de la reali­
dad. Pero esta percepciôn que coincide con su objeto, ana- 
diamos, existe en derecho antes que de hecho, tendria lu­
gar instantâneamente".
En la percepciôn pura tocamos la realidad del objeto en 
una intuiciôn inmediata, donde materia y percepciôn coinc^ 
den. Es una penetraciôn intuitiva de la materia. Es el in^ 
cio de la relaciôn de la materia con el espiritu. Bergson 
realiza una critica del dualismo vulgar en el capitulo IV 
de Materia y memoria.
En este dualismo vulgar es imposible construir una psicolo 
gla de la memoria o una metafisica de la materia; "esta 
psicologia,esta metafisica^son solidarias y las dificulta- 
des se atenuan en un dualismo^  que^  partiendo de la percep­
ciôn pura en el que el sujeto y el objeto coinciden, impu^ 
san el desenvolvimiento de estos dos tërminos en sus dura-
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clones respectives, la materia a medida que se continua el
anâlisis mâs lejos, tendiendo cada vez mâs a no ser sino
una sucesiôn de momentos infinitaunente râpidos que se dedu
cen unos de otros y por ello se equivalen y el espiritu
que ya es memoria en la percepciôn, afirmândose cada vez
mâs como un prolongauniento del pasado en el présente, un
(2)progreso, una evoluciôn verdadera”.
La percepciôn pura nos coloca en las cosas; "La percepciôn 
en estado puro no es distinta de este conjunto de imâgenes 
existente fuera de nosotros que forma, segûn Bergson, el 
mundo exterior, consiste solamente en una limitaciôn de es^  
tas imâgenes, y por tanto, nos hace alcamzar directamente 
la realidad de las cosas".
Esta percepciôn pura, que séria el inicio de la experien­
cia exterior de la materia, se contrapone a la percepciôn 
compleja y concreta que es la percepciôn de hecho: "Sin 
duda Bergson establece una diferencia entre la percepciôn 
pura "percepciôn que existe en derecho mâs que en hecho, 
que tendria lugar donde yo estoy, viviente como yo vivo, 
pero absorbida en el présente y capaz por la eliminaciôn 
de la memoria bajo todas sus formas, de obtener de la ma­
teria una visiôn a la vez inmediata e instantânea" y la 
percepciôn concreta y compleja la que nosotros probamos
efectivamente y donde la memoria ahade un elemento subje-
(4 )tivo a la realidad .intuitivamente captada".
La percepciôn es una relaciôn entre el percipiente y lo 
percibido, una relaciôn del espiritu con la materia; "Hay 
percepciôn porque hay una relaciôn entre la multiplicidad 
de la materia y la unidad del espiritu aqui a nivel del 
cuerpo, primer terreno de encuentro entre el espiritu y 
la materia donde la vida ha hecho penetrar la espiritual^
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dad.
"Estêunos Heunados a distinguir entre lo que Bergson llama 
percepciôn pura que alcanzarfa la realidad exterior, serla 
el aspecto del universo que el sujeto actuando destaca del 
conjunto de las cosas^y esta misma percepciôn transformada 
por el espiritu, transformaclôn que consistirla en exten­
der las cosas en un espacio homogêneo por necesidades de 
la acciôn pero sobre todo a fundir de conjunto una serie 
de momentos sucesivos".
Si la percepciôn pura es el conocimiento absoluto de la ma 
teria y esta solo se lleva a cabo en una intuiciôn de la 
misma como posibilidad mâs que como realidad, dado el cono 
cimiento a través del cuerpo y la diferenciaciôn de la ma­
teria en objetos por necesidades prâcticas, podemos decir 
con Bergson: "lo que tenéis pues que explicar no es como 
nace la percepciôn, sino como se limita, ya que ella séria 
por derecho propio, la imâgen del todo, y se reduce de he­
cho a lo que os interesa".
El cuerpo tiene un papel prépondérante en la percepciôn en 
la medida en que esta se hace concreta: "Los psicôlogos que 
han estudiado la infancia saben bien que nuestra represen­
taciôn comienza por ser impersonal. Poco a poco y a fuerza 
de inducciones adopta a nuestro cuerpo por centro y se ha­
ce nuestra representaciôn... Hay primero el conjunto de 
imâgenes, hay en este conjunto "centros de acciôn" contra 
los cuales parecen refiejarse las imâgenes que interesan, 
es asi como nacen las percepciones y se preparan las accio 
nés. Mi cuerpo es lo que se dibuja en el centro de estas 
percepciones, mi persona es el ser al cual hacen referen- 
cias estas acciones".
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"Es nuestra percepciôn la que divide la materia inerte en 
cuerpos distintos guiada por los intereses de la acciôn".
Planteamos la objetividad y subjetividad de la percepciôn.
En la percepciôn pura coinciden sujeto y objeto. "Objetiv^
dad y subjetividad pura vienen a ser limites al cual los
diversos pianos de lo real pueden mâs o menos avecinarse 
19)sin tocarlo", el paso de uno a otro es un proceso.
La objetividad viene garantizada,en la medida en que Berg­
son afirma la posibilidad de conocimiento total y absoluto 
de la materia y defiende la captaciôn de objetos concretos 
y la subjetividad supone la afirmaciôn del yo como concien 
cia intencional, la seguridad del conocimiento en la cual 
el sujeto tiene fundamentalmente un papel activo. Creo 
que en el planteamiento bergsoniano vence la balanza por 
el polo subjetivo: "En la filosofîa de la percepciôn, Berg^  
son reconoce que las percepciones indican las verdaderas 
direcciones de la realidad. Hay en la percepciôn concreta, 
donde la memoria interviene y donde la conciencia aparece 
a su vez como memoria una especie de subjetividad de cual^ 
dades sensibles". "Los objetos exteriores que representan 
estas cualidades encierran en una intuiciôn ûnica, una plu 
ralidad de momentos".
La percepciôn que coincide con la materia y con el conjun­
to de la realidad es mâs una meta que un hecho, la percep­
ciôn que tenemos habitualmente es una percepciôn ûtil; "En 
tanto que es intuiciôn de la realidad,es decir, coinciden- 
cia con las cosas, la percepciôn deberla extenderse a la 
totalidad de lo real, pero en tanto que estâ destinada a 
esclarecer nuestra acciôn se limita a lo que no es ûtil"i^ ^^  
"Tal es la primera y la mâs aparente operaciôn del espîri­
tu que percibe: traza divisiones en la continuidad de la
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extensiôn, cedlendo simplemente a las sugestiones de la ne­
cesidad y a las necesidades de la vida prâctica".
Percibimos para actuar; "Nuestra percepciôn no es pura por- - 
que no tiene un interés especulativo, sino prâctica, noso­
tros percibimos para actuar no para conocer... vivimos en 
funciôn de la conservaciôn y no de la contemplaciôn, media 
tizando lo inmediato, solidificando lo moviente, espaciali 
zando e intelectuaiizando lo concrete". La percepciôn 
concreta es una acciôn virtual sobre las cosas: "El orga­
nisme nos révéla asl, en una forma visible y tangible, el 
acuerdo perfecto de la percepciôn y la acciôn. Si, pues, 
nuestra actividad apunta siempre hacia un resultado en el 
que momentaneamente se inserta, nuestra percepciôn no debe 
retener apenas del mundo material, en todo instante, mâs 
que un estado en el que provisionalmente se asienta. Tal
es la hipôtesis que' se présenta al espiritu. Facilmente con
(141firmëunos que la experiencia la confirma".
Si es posible un conocimiento total de la realidad como es­
ta es duraciôn y movimiento tiene que ser captada asi, esto 
es posible en una percepciôn pura, contemplativa, intuitiva, 
pero si necesitamos una percepciôn para la acciôn y para la 
utilidad necesitamos delimitar los objetos concretos, fijar 
el conocimiento en este sentido Bergson afirma que perci- 
bir significa inmovilizar".
2. Conocimiento de la percepciôn. Experiencia
Uno de los puntos mâs interesantes para nuestro estudio es 
la relaciôn entre percepciôn y experiencia. Si segûn la fi- 
losofia de Bergson todo conocimiento verdadero tiene que 
ser experimental, la percepciôn como captaciôn de la mate­
ria y de la realidad externa es una de las formas fundamen 
taies de la experiencia exterior. Esta experiencia puede
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ser la experiencia cotidiana del vivir que no acepta de los 
objetos mâs que la impresiôn ûtil, para responder a ella me 
diante reacciones apropiadas: "Limitândonos a la percepciôn 
de los cuerpos'es fâcil mostrar que el funcionamiento de la 
materia en objetos distintos de contornos precisos se real^ 
za por una selecçiôn de imâgenes^ toda ella relativa a nues­
tras necesidades prâcticas. Los cuerpos independientes de 
la experiencia comûn no se presentan como realidades verda­
deras existantes en si mismas".
Pero la percepciôn siempre dice relaciôn a una experiencia 
mâs dilatada: "Es propio, por tanto, de la esencia de nue£ 
tra percepciôn actual, como extensa que es, presentarse 
siempre mâs con el caracter de un contenido con relaciôn a 
una experiencia mâs dilatada, e incluse indefinida, que la 
contiene, y esta experiencia, ausente de nuestra concien­
cia, ya que desborda el horizonte percibido no parece me­
nos dada actualmente".
El intente de unir la percepciôn con la experiencia es una 
de las pretensiones mâs audaces de Bergson en la medida en 
que tiene que combiner lo objetivo y subjetivo, lo preciso 
y matematizable y lo cualitativo e incomunicable. Creemos 
que tiene razôn Lacombe, uno de los crîticos de la filoso- 
fla bergsoniana^cuando afirma: "Hay que elegir o bien reco 
nocer lo real en un sentimiento inmediato y entonces se 
concibe en una intuiciôn primitive, que en el interior de 
la percepciôn nos la hace captar o presentir, pero que no 
se puede définir mâs que por la existencia de un orden ob- 
jetivo que nos revele esta realidad, o se représenta lo 
real como un hecho, la ciencia, pero no es posible que una 
intuiciôn nos revele su existencia. El error de Bergson, 
ino es aqui querer alcanzar por el método del mistico un 
mundo exterior definido a la manera del sabio?".^^®^
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3. Relaciôn de la percepciôn con otros conceptos
Percepciôn y conciencia estân relacionados. Entendido en
un sentido propio^toda percepciôn es consciente: "En otros
tërminos^aceptemos este sistema de imâgenes solidarias y
bien enlazadas que se llama mundo material e imaginemos
aqui y allâ, en este sistema centros de acciôn real repre-
sentada por la materia viva, digo que es preciso que alre-
dedor de estos centros^ se dispongan imâgenes subordinadas
a su posiciôn y variables con ella, digo por consigüiente,
que la percepciôn consciente debe producirse, y que, ade-
(19)mâs es posible comprender cômo surge esta percepciôn".
Hay una relaciôn entre la percepciôn consciente y la acciôn; 
"Senalemos que una ley rigurosa enlaza la extensiôn de la 
percepciôn consciente con la intensidad de la acciôn de 
que dispone el ser vivo".^^®^ "La amplitud de la percep­
ciôn mide exactamente la indeterminaciôn de la acciôn con- 
secutiva y, por consigüiente, enunciarse esta ley: la per­
cepciôn dispone del espacio en la misma proporciôn en que 
la acciôn dispone del tiempo".
"Hemos considerado entonces la acciôn misma y la indetermi 
naciôn que la rodea, indeterminaciôn que estâ implicada en 
la estructura del sistema nervioso y en vista de la cual 
parece haber sido contruido este sistema antes que en la 
referenda a la representaciôn. De esta indeterminaciôn 
aceptada como un hecho, hemos podido concluir en la neces^ 
dad de una percepciôn, es decir, de una relaciôn variable 
entre el ser vivo y las influencias mâs o menos lejanas de 
los objetos que le interesan. 6De donde proviene que esta 
percepciôn sea consciente y porque todo sucede como si es­
ta conciencia naciese de los movimientos interiores de la 
sustancia cerebral?".
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Entre percepciôn y cerebro hay por tanto una conexiôn Inti­
ma que se pone de manifiesto en la teorla de la representa­
ciôn.
El cerebro es una imagen entre imâgenes; no basta para ha­
cer nacer la representaciôn del universo del que es una par 
te, su papel no es mâs que transmitir movimientos.
La relaciôn mâs profunda y la mâs interesante es la que 
existe entre percepciôn y memoria. "Entre la percepciôn y 
el recuerdo hay una diferencia de intensidad o de grado,pe 
ro no de naturaleza. La percepciôn se define un estado 
fuerte y el recuerdo un estado débil, esto segûn Bergson, 
es uno de los errores mâs difundidos: "Nuestras percepcio­
nes estân sin duda impregnadas de recuerdos, e inversamen­
te, un recuerdo, como mostraremos mâs adelante, no se vue^ 
ve présente sino acogiéndose al cuerpo de alguna percep­
ciôn en la que se inserta. Estos dos actos, percepciôn y 
recuerdo,se penetran siempre, intercambian siempre alguna 
cosa de sus sustancias por un fenômeno de endôsmosis"
"No hay percepciôn que no esté impregnada de recuerdos. A 
los datos inmediatos y présentes de nuestros sentidos mez- 
clamos mil y mil detalles de nuestra experiencia pasada.
Las mâs de las veces estos recuerdos desplazan nuestras 
percepciones reales de las que. no retenemos entonces mâs 
que algunas indicaciones,simples signes destinados a evo- 
carnos antiguas imâgenes". ^
Percepciôn y memoria son dos tipos de conocimiento distin­
tos aunque en la mayorla de las ocasiones se den unidas:
"La percepciôn por la actitud del cuerpo indica una direc­
ciôn de actividad, el cuerpo muestra el camino por donde 
la acciôn pasarâ, no indica mâs que su generalidad, pero 
la memoria es la que se vuelve y elige los recuerdos indi-
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vlduales que individualizaron la acciôn mâs prâctica".
La percepciôn pura y la memoria pura y su relaciôn prepa­
ran los ceuninos de una relaciôn entre lo inextenso y lo ex 
tenso. "La percepciôn pura,que hace parte de la materia, 
nos coloca en las cosas, no puede mâs ser comprendida fue­
ra de la conciencia y de la duraciôn, y conciencia signifi 
ca para Bergson memoria".
La percepciôn pura y la memoria pura pretenden una rela-i
(27 )ciôn entre la cantidad y la cualidad.
La percepciôn en Bergson "no es un duplicado, es la aprehen 
siôn directa de la realidad,puesto que concibe el mundo 
exterior como un cqnjunto de imâgenes de las que la percep­
ciôn destaca una parte, no es un conocimiento desinteresa- 
do, tiene un papel pirâctico, estâ destinada a preparar la 
acciôn". "La percepciôn présente en la conciencia que 
yo tengo de este sistema sensorio-motor que es mi cuerpo se 
prolonge espontâneamente en acciôn. El recuerdo puro, al 
contrario no interesa a ninguna parte de mi cuerpo, es inex 
tenso y en contraste con la percepciôn, conocimiento desin- 
teresado".
Mourelos, uno de los comentaristas de Bergson, al referirse 
a las relaciones entre la percepciôn y la memoria habla de 
percepciôn adaptative, aquelle que se acomoda a las necesi­
dades de la acciôn y evoca los recuerdos ûtiles para ello. 
"En la percepciôn, la conciencia oscila entre el hâbito sen 
sorio motor y la memoria pura".^^®^ "De un lado el estado 
sensorio motor orienta la memoria de la que no es, en el 
fondo mâs que el extremo actual y activo, y por otra parte 
esta misma memoria, con la totalidad de nuestro pasado, de 
sarrolla un iirç)ulso hacia adelante para insertar en lé ac-
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ciôn presente la mayor parte posible de si misma".
La percepciôn tiene una relaciôn inmediata con el présente, 
que es le que la proporciona el caracter de utilidad mien­
tras que la memoria se une al pasado. Al plantearse este 
tema insiste Bergson en la diferencia de naturaleza entre 
percepciôn y recuerdo y no de grado: "Pero hay entre el pa 
sado y el présente algo mâs qud una diferencia de grado.
Mi présente es lo que me interesa, lo que vive en ml y para
decirlo todo, lo que me provoca a la acciôn, mientras que
(32)mi pasado es esenciaimente impotente".
"En la percepciôn concreta interviene la memoria y la sub­
jetividad de las cualidades sensibles reside justamente en 
que nuestra conciencia, que comienza por no ser mâs que me 
moria, prolonge unos en otros para contraerlos en una in­
tuiciôn ûnica, una pluralidad de momentos".
La memoria y la percepciôn desiteresadas son un limite 
ideal, de hecho la percepciôn y memoria estân vueltas hacia 
la acciôn, y es esta acciôn lo que el cuerpo prépara: "dSe 
trata de percepciôn?. La complejidad creciente del sistema 
nervioso pone la excitaciôn recibida en relaciôn con una 
variedad cada vez mâs considerable de aparatos motores y 
hace iDosqiiejar asl simultâneamente un nûmero cada vez mayor 
de acciones posibles. iSe considéra la memoria?. Tiene por 
funciôn primera evocar todas las percepciones pasadas anâlo 
gas a uno percepciôn présente, recordarnos lo que ha prece- 
dido y lo que ha seguido, sugerirnos asl la decisiôn mâs 
ûtil".
Si hemos relacionado la percepciôn con el conocimiento abso 
luto y total de la materia, hablar de percepciôn del espi­
ritu es un modo un poco impropio de hacerlo. Al referirnos
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con Bergson a la percepciôn del espiritu aludimos al cono 
cimiento del yo que se lleva a cabo por la experiencia in 
terior que capta intuitivamente la duraciôn o a la expe­
riencia mlstica que serla la vivencia de Dios a la que 
Bergson se reflere detalladamente en su obra: "Las dos 
fuentes de la moral y la religiôn".
Estân relacionadas la percepciôn interior y la exterior: 
"No puede ser que seamos conducidos a error desde este 
punto de vista, sin que tengamos acceso a un conocimiento 
absoluto el del Espiritu por el espiritu, que nos ofrece 
la experiencia de la duraciôn interior. Si no fuese asl, 
la atenciôn a la yida exterior serla inexplicable pues pa
ra que un objeto exterior sea objeto de una atenciôn es
necesario que esta atenciôn sea la de una conciencia aqui 
comprendida como una interioridad".
Podrian apuntarse algunas de las caracterlsticas de la 
percepciôn segûn Bergson. La percepciôn es una captaciôn 
inmediata del mundo exterior como conjunto de imâgenes, a 
través de esta captaciôn detectamos la presencia del cuer 
po como centro de la percepciôn e "imâgenes entre image- 
nes. "Mi percepciôn en el estado puro y aislada de mi me 
moria, no va de mi cuerpo a los otros cuerpos: estâ prime 
ro en el conjunto de los cuerpos, luego se limita paulat^ 
namente y adopta mi cuerpo por centro".
La percepciôn se da unida a la afecciôn "de la percepciôn
mide el poder reflector del cuerpo, la afecciôn mide el 
poder reflector del cuerpo, la afecciôn mide el poder 
absorbente".
En la percepciôn el cuerpo se expérimenta con una doble 
facultad: "cumplir acciones y experimenter afecciones, en
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una palabra por la experiencia del poder sensorio-motor 
de una cierta imagen privilegiada entre todas las image- 
nes. De un lado, en efecto, esta imagen ocupa siempre el 
centro de la representaciôn, de manera que las demâs ima- 
genes se escalonan alrededcr de ella en el orden mismo 
en que ellas podrian sufrir su acciôn, de otro yo percibe 
lo interior, la intimidad, por sensaciones que llamo afec 
tivas, en lugar de conocer solamente como otras imagenes, 
la pelicula superficial".
La experiencia juega un papel importante en otra de las 
caracterlsticas de la percepciôn: la percepciôn reflexiva. 
"Todo percepciôn atenta supone en el sentido etimolôgico 
de la palabra una reflexiôn, es decir la proyecciôn exte­
rior de una imagen activamente creada, idêntica o semejan 
te al objeto, y que viene a moldearse sobre sus contor­
nos" . "Nuestra percepciôn distinta es verdaderamente 
comparable a un cîculo cerrado en que la imagen percep­
ciôn dirigida sobre el espiritu y la imagen-recuerdo lan- 
zada al espacio corren la una detrâs de la otra". "No
sotros pretendemos,por el contrario,que la percepciôn re­
flexiôn es un circuito en el que todos los elementos, com- 
prendido incluso el objeto percibido, se mantienen en es­
tado de tensiôn, mutua como en un circuito elêctrico, de 
suerte que ninguna excitaciôn que ha partido del objeto 
puede detenerse en ruta en las profundidades del espiritu: 
debe retornar siempre al objeto mismo".
Terminamos el planteamiento de la percepciôn en Bergson, 
uno de los principales temas de la experiencia exterior. 
Creemos que despuês de los anâlisis minuciosos que él de­
dica a los diversos términos y ambitos del conocimiento 
se ha puesto de manifiesto la intenciôn de referir todo
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a la experiencla en sus distintas modalidades, el intente 
de construir una metaflsica positiva, la meta de lograr 
un conocimiento total y absolute de le real entendiendo 
per tâl latotalidad del mundo, del yo y del Espîritu. Cree- 
mos que aunque él haya partido de la ciencia como saber 
modelo,en la medida en que refleja un conocimiento exper^ 
mental riquroso y precise y ajustado a les hechos, su 
planteamiento de la experiencia, al haber ampliado el tér 
mine a âmbitos tan variados y tan complejos, y tan amplios 
peca de ambiguedad, aunque nos parecen muy interesantes 
algunos de sus intuiciones, sugérencias y critica de una 
filosofîa y metaflsica quizâs menos ambigua pero tambiên 
mâs anquilosada, abstracta y separada de la realidad. So­
bre todo este, y de forma mâs detallada volveremos en las 
conclusiones.
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Al têrmino de este trabajo, podemos afirmar, que nos ha 
resultado muy interesante el anSlisis de la filosofîa de 
Bergson desde el ângulo de la experiencia.
La conclusiôn fundamental a la que llegamos es que, el in 
tento de Bergson de construir una metaflsica positiva apo 
yada en la experiencia, es un intente fallido. Intenta 
este objetivo por una admiraciân del conocimiento cientl- 
fico y un rechazo de la metaflsica clâsica. En la medida 
en que avanza por el camino de la experiencia, valorando 
sobre todo la experiencia interior, se va alejando de la 
precisiôn y ajustamiento a los hechos propios de un verda 
dero conocimiento cientlfico y va construyendo un mosaico 
de reflexiones sobre los diversos temas filosôficos, que 
podrlan ser calificados de interesantes, sugerentes, in­
tuitives, pero a las que creemos, que en sentido propio, 
no se les pude dar el nombre de filosôficas, entendiendo 
por tel, el conocimiento verdadero, riquroso y apoyado en 
los hechos que es lo que él pretendla.
Pensamos que este intento no es factible porque habrla 
que salvar la contradicciôn entre: un método preciso, 
ajustado y cientlfico, una realidad cambiante y el peli- 
gro de una metaflsica abstracta, acertadamente descartada 
por Bergson.
Creemos que hay bastantes aspectos positives que destacar 
en los anâlisis de Bergson:
1) La concepciôn que Bergson tiene de la realidad. Cree­
mos que al final del trabajo podemos afirmar que la reali 
dad para Bergson es una. Segûn su avanza en las obras de
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Bergson se comprueba que el dualismo queda superado, que 
esta unidad de la realidad supone diversos grados de ten- 
si6n y concentracidn. En el polo mâs intenso se halla 
présente la realidad mâs profunda expresada por conceptos 
como duraciôn, conciencia, libertad, memoria, vida y en 
el polo mâs distendido, la materia, el lenguaje, el con- 
cepto de utilidad, etc.
2) El verdadero conocimiento en Bergson es ûnico: la ex­
periencia o intuicidn bajo dos formas fundamentales: la 
experiencia interna y externa.
3) El intento de apoyar todas sus reflexiones en los he­
chos. Creemos que la experiencia estâ présente en el ini 
cio de la filosofîa y como fin de la misma.
4) Es acertada la crîtica que hace la metafîsica clâsica.
5) Introduce un modo de entender la realidad acorde con 
los planteamientos evolucionistas del siglo XIX.
Los aspectos negativos mâs importantes a nuestro juicio 
son:
1) La mediatizaciôn que va sufriendo la experiencia en el 
proceso del conocimiento a pesar de las continuas vueltas 
de Bergson al inicio, a los hechos; mediatizaciôn, que 
por otra parte, considérâmes inevitable, pero que condi- 
ciona el resultado final, como hemos visto.
2) La excesiva valoraciôn de la experiencia interior y el 
peligro de subjetivismo.
3) El apartamiento de la ciencia, de la cual parte, al
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tratar de hacer un conocimiento riguroso. Es abandonada 
gradualmente al irse introduciendo en un conocimiento in- 
tuitivo, directo, pero poco exacto.
4) Peca de falta de rigor cientlfico en las explicaciones 
de temas como:el origen de la realidad, la explicaciôn 
del papel del cerebro en el pensamiento, de las enfermeda 
des cerebrales, las localizaciones, la memoria, pero no 
se nos puede olvidar que la mayorla de los avances cientl 
ficos en estos campos son posteriores a êl.
Hay un problema dificilmente salvable apuntado por el pro 
pio Bergson y es que la experiencia es incomunicable en 
la medida en que pretende un contacte directe con la rea­
lidad, o si pretendemos un conocimiento expresable por 
los conceptos y el lenguaje, este conocimiento no es ex- 
periencial.
Pensamos que a pesar de estas dificultades el intento de 
Bergson es interesante al poner de manifiesto el valor de 
un conocimiento experiencial aplicable a todos los âmbi­
tos de la realidad, porque este conocimiento aunque sea 
mâs modesto probable e incierto,..creemos que es el ûnico 
posible en muchos ceunpos.
Vcunos a tratar de hacer un recorrido por las distintas 
partes del trabajo, para ver las conclusiones mâs particu 
lares a las que podemos llegar.
En cuanto al concepto de experiencia, que hemos desarro- 
11ado en la 2- parte se pone de manifiesto la amplitud 
del têrmino y la ambiguedad del mismo. La metaflsica posj^  
tiva que pretende tropieza con dos dificulatades que pa­
ra Bergson parecen ser dos posibilidades: El tener como
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objeto lo Absoluto y como método la experiencia integral, 
porque aparte de la dificultad de este método tan amplio, 
no esté claro en Bergson el cencepto de Absoluto, como se 
ha puesto de manifiesto en el trabajo.
Existe una identificaciôn entre experiencia e intuiciôn 
que esté expresada en términos que apuntan a una valora­
ciôn de la exiperiencia interior.
Entre las caracterîsticas del conocimiento de experiencia 
creemos que las fundamentales son la inmediatez y la con- 
cfeciôn. La inmediatez no es total, va unida a una nece- 
sidàd de esfuerzo y reconstrucciôn. Bergson cree en un 
contacte inmediato con la real en el inicio y una posibi- 
lidad de volver a ello, lo que significa una afirmaciôn 
no probada como punto de partida y la introducciôn de un 
elemento que hace el conocimiento menos directe y mâs ela 
borado.
Creemos que cuando Bergson habla de las dificultades de 
comunicaciôn de la experiencia, sobre todo por los conce£ 
tes que son tachados de rigides y falseadores de la real^ 
dad, piensa que es posible situar al sujeto en las condi- 
ciones de hacerlo experimenter por si mismo. Habrâ por 
tante una comunicabilidad indirects a través de las imâ- 
genes, que siendo metafôricas y poéticas, sugieren un co­
nocimiento de la realidad que tiene mâs de intuiciôn por 
simpatla, que de conocimiento riguroso.
En la 3- parte, creemos que se puede afirmar, que hay un 
profundizaciôn en la experiencia interior, aunque exista 
una valoraciôn extrema de la introspecciôn.
La experiencia del yo profundo es el modelo. Es este ca­
pitule hay afirmaciones que para Bergson son indudables
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porque, segûn él, son objeto de experiencia directa, pero 
que consideramos insuficientemente probadas como el yo 
como libertad, espîritu, aima.
En la relaciôn experiencia düraciôn, que es una de las 
afirmaciones centrales y fundamentales de Bergson y uno 
de sus conceptos mâs originales, pone de manifiesto que 
la vida psiquica es algo que evoluciona, que es una co-_ 
rriente de conciencia solo alcanzable por experiencia.
En todos los temas de la experiencia interior Bergson 
siempre destaca dos aspectos, lo que llama: duraciôn pu- 
ra, memoria pura, conciencia pura, que se refiere a lo 
originario y un ‘segundo aspecto mezclado en todos los ca 
sas con la vida prâctica y las necesidades de la acciôn. 
Esta distinciôn nos parece interesante aunque la ambigue­
dad afirmada es patente en la caracterizaciôn de los pri-^  
meros términos, objeto de la experiencia originaria, son 
mâs bien limites que realidades.
Creemos que las conclusiones mâs positivas e interesantes 
pueden deducirse de los anâlisis que Bergson hace sobre • 
la memoria:para Bergson hay una conservaciôn integra del 
pasado, que constituye propiamente nuestra realidad y lo 
que necesita explicaciôn, segûn él, es el olvido, que tie 
ne mucho que ver las necesidades de la acciôn, y no el r£ 
cuerdo.
En la 4- parte dedicada a la experiencia exterior nos pa­
rece interesante el afân de Bergson de explicar la reali­
dad de modo evolutivo aunque hay mucha imprecisiôn y gra- 
tuidad en términos que no consideramos satisfactoriamente 
explicados como el de evoluciôn creadora y élan vital y 
duraciôn côsmica.
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Nos parece que hay en êl tamblén una desvalorlzaclôn de . 
la materia y por tanto un conocimiento irreal en todo lo 
que se refiere a este ceunpo.
La conclusiôn final es la de que consideramos muy intere­
sante el intento de Bergson aunque, segûn nuestro juicio, 
resuite fallido, porque ha supuesto un anâlisis minucioso, 
detallado, vivo de muchos conceptos que habrlan quedado 
anquilosados en una metaflsica abstracta y alejada de la 
realidad, y porque ha introducido en la reflexiôn filosô- 
fica un aire nuevo y vital que nos acerca mâs a lo real, 
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